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|. Abhandlungen und Vorträge. 


Die „Mutter“ im Sprachgebrauc der Asu. 
Von 
Missionar Guth, Gonja, Ostafrika. 


Sobald man im Verkehr mit den Eingeborenen Ostafrikas auf ver- 
wandtschaftliche Beziehungen zu sprechen kommt, scheint jedes gegen- 
seitige Verstehen ausgeschaltet zu sein. Man empfindet unwillkürlich, daß 
unsere europäischen Verandtschaftsbegriffe nicht für die Bantusprachen 
Ostafrikas passen und umgekehrt. Dies war auch stets der Fall, sobald 
ich das Wort ‚Mutter‘ ins Chasu übersetzen wollte. Da wurde mein Ge- 
währsmann stets unsicher, und ich merkte seinen Augen an, daß sie mit 
diesem Begriff eine ganz andere Vorstellung verbinden als wir. Dies bewog 
mich, diesem Wort einmal nachzuspüren. 

Zunächst möchte ich darzustellen versuchen, welche Bezeichnungen 
dem weiblichen Wesen von seiner Geburt bis ins Alter von unseren Asu oder 
Wapare beigelegt werden, um zu zeigen, daß es den Begriff , Mutter“ in 
unserem Sinn bei ihnen überhaupt nicht gibt. 

Jedes neugeborene Kind, ganz gleich welchen Geschlechts, heißt 
kinkerenkere, was so viel bedeutet, wie etwas Unfertiges, Unreifes. Die 
unreifen Früchte bestimmter Bäume werden mit demselben Wort bezeichnet. 

Man nennt es auch kanyenke, etwas Weiches, Schlaffes, Haltloses. 
Ka ist das Verkleinerungspräfix des Chasu. 

Eine noch andere Bezeichnung ist kitaa, das Leopardchen, was viel- 
leicht sagen will, daß es nur ein Lebewesen ist, wie ein kleines Tier auch. 

Schon diese beiden Namen mit der Vorsilbe ki deuten darauf hin, 
daß das Neugeborene noch kein Mensch ist, sondern ein Ding wie 
eine unreife Frucht, im besten Fall ein Lebewesen, das aber noch nichts 
zu bedeuten hat. Deswegen konnte man Neugeborene auch skrupellos 
töten, ohne daß man um sie trauerte, was die Wapare in reichem Maße 
getan haben und heute noch heimlich tun, sobald es Zwillinge sind oder 
sonst ein Fehl vorliegt. Ein Parekind wird erst nach und nach zum Men- 
schen gemacht durch die sechs verschiedenen Weihen, die es zu durch- 
laufen hat. Hier liegt demnach bereits eine ganz andere Vorstellung vom 
Wesen des Menschen vor als bei uns. Nach ein bis zwei Monaten, wenn 
das Kind anfängt rundlich zu werden, nennt man es kajana, Kind- 
chen; beginnt es, sich selbst fortzubewegen, heißt es mwana, Kind. Erst 
in späteren Jahren, etwa vom 3. oder 4. an, unterscheidet man die Kinder 
in der Bezeichnung nach dem Geschlecht und spricht vom mwana wa 
kibora, dem kleinen Mädchen im Unterschied vom mwana wa kibwange, 
dem kleinen Jungen. (Wörtlich: mädchenhaftes Kind, jungenhaftes Kind.) 
Etwa vom siebenten Jahre an wird das Mädchen kabora genannt, das etwa 
unserem Mägdlein dem Sinne nach entspricht. Ungefähr vom zwölften 
Jahre an heißt es mbora. Dieses Wort hat ganz verschiedene Bedeutungen: 
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1. Zunächst ist es die Bezeichnung für ein Mädchen, bei dem sich die 
ersten Spuren der beginnenden Geschlechtsreife einstellen, so daß 
es vielleicht am besten mit ,,mannbares Mädchen‘ wiedergegeben 
wird. 

2. Verbinde ich es mit dem persönlichen Fürwort wangu, mein, dann 
heißt es die Geliebte im erotischen Sinn. 

3. Auch die junge Frau nennt man in den ersten zwei bis drei Jahren 
ihrer Ehe noch mbora. Bei den Wachagga: mpora. 

4. Bezeichnet es das Verhältnis zweier Schwägerinnen ihr ganzes Leben 
lang. 


Sobald die Geschlechtsreife beginnt, muß das Mädchen die vorge- 
schriebenen Pubertätsriten durchmachen, die sich über einige Jahre er- 
streckten. Erst in jüngster Zeit wurden sie verkürzt. Vom Beginn 
bis zum Ende der Weihezeremonien heißt das Mädchen nicht mbora, 
sondern mwai. Diesem Wort liegt der Urbantustamm kai zugrunde: 
weiblich. Was das Mädchen nun zum eigentlichen Weibe macht, das soll 
an ihr entwickelt, bzw. durch die Weihen an ihr vollzogen werden. Denn 
das Fest selbst heißt: kuaika, wohl: zum Weibe machen, in den Zustand 
eines Weibes versetzt werden. Das Wort selbst mwai gibt man wohl am 
besten mit ,,Novizin‘ wieder. Dabei gibt es nun verschiedene Stufen: 


1. mwai wa nyumba: Novizin des Hauses. Die Mädchen wurden drei 
bis fünf Jahre ins Haus gesteckt, durften nichts arbeiten, noch von 
der Sonne beschienen werden. 

. Das Heraustun aus dem Haus (kufunya mwai) ist mit einem sechs- 
tägigen Fest verbunden, dem eigentlichen Weihefest; nun heißt das 
Mädchen: mwai wa suke, weil sie jetzt wieder Baumwollzeug (suke) 
tragen darf, was vorher nicht der Fall war. In dieser Zeit geht das 
Mädchen mit geschmückter, offener Brust umher und wird schließlich 
als Abschluß auf dem Markt der Öffentlichkeit wieder übergeben. 
Nun ist das Mädchen heiratsfähig und kann wieder mbora genannt 
werden. 


bo 


Das Wort mwai hat viele Bedeutungen. 


. Bezeichnet es die Novizin, die Einzuweihende. 

. Wird es mit dem besitzanzeigenden Fiirwort verbunden, dann be- 
deutet es wie bei uns die Braut. 

3. Bezeichnet es aber auch die junge Frau bis etwa zur Geburt des 
zweiten Kindes. Das erste Kind heißt immer: mwana wa mwai. 

4. Schwiegervater und Schwiegermutter nennen die Schwiegertochter 

ihr Leben lang mwai wetu, unser Weib. Auch jede Frau aus der Alters- 

klasse der Schwiegereltern kann sie so nennen. 


Noe 


Von dem Tage der Ubergabe der Brautgaben an kann der Mann als 
von seiner Ehefrau, der mche sprechen, also noch bevor die eigentliche 
Hochzeitsfeier stattgefunden hat, zumal er schon seit seiner erwiderten 
Werbung an erlaubten Geschlechtsumgang mit ihr pflegen kann. Das 
Wort mche ist wohl eine Ubertragung des Kisuaheli-Wortes mke. Es ist 
schwer festzustellen, welche Bedeutung dem Wort zugrunde liegt, bzw. 
von welchem Stamm es abzuleiten ist; vielleicht von dem Verbalstamm 
kukaa, bleiben, wohnen. Spricht man mit einem Madchen von seiner Zu- 
kunft, dann ist es üblich, nicht vom Heiraten zu sprechen, sondern sich so 
auszudrücken: we tunarona kaa? Hast du noch kein Heim gefunden ? 
Mkaa würde demnach heißen: die, die eine Bleibe, ein Heim hat: Im Ki- 
chagga ist das ganz klar, da heißt die Ehefrau mkaa. Vielleicht hat sich 
das im Chasu in Verbindung mit dem Kisuaheli zu einem mche verf lüchtigt. 
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Oder wäre es möglich, daß mke das versubstantivierte Possesivpronomen 
des Kisuheli ke ist? Einen Sinn gibt das wohl. Durch die Morgengabe ist 
das Mädchen die Seine, nämlich sein Eigentum geworden. Das würde 
durchaus dem Empfinden und Denken des Bantu entsprechen. Im Chasu 
gibt es noch einen Verbalstamm ku-cha Verstand haben, schlau sein, so- 
daß die Frau die Listenreiche ist? Ihrem Wesen würde das auch bei den 
Bantu entsprechen! 
Mche ist wieder eins von den Worten, die sich in unserer Sprache 
schwer auf einen Nenner bringen lassen. 
1. Bezeichnet es die Ehefrau. 
2. Der Großvater nennt seine Enkelin mche wangu, weil sie nach der 
bestehenden Ordnung den Namen seiner Frau trägt. 
3. Für den Ehemann sind alle Schwestern seiner Frau vache, Ehefrauen, 
was wir mit Schwägerinnen bezeichnen. 
4. Der Ehemann kann die Frau des Mannes, mit dem er einen Blutbund 
geschlossen hat, mche nennen. 
5. Ein Mann kann alle Frauen seiner Altersklasse so nennen. Wie das 
möglich ist, davon wird später die Rede sein. 
6. Für einen Jungen ist die Frau seines Großvaters auch seine mche. 


Ein Mann kann seine Frau auch mkaja wangu nennen. Diesem Wort 
liegt das Verbum ku-kaja, kochen zugrunde, so heißt also mkaja wangu: 
meine Köchin. 

Eine Frau aus seiner Altersklasse grüßt ein Mann: malao, er kann 
aber auch den Gruß anwenden, den er nurim Verkehr mit älteren Frauen 
oder auch mit jüngeren Mädchen gebrauchen darf: mcheku. Hier erscheint 
das Wort mche wieder in Verbindung mit einem Adjektiv ku, das auf das 
Verbum ku-kua zurückgeht, alt, ehrwürdig sein. Demnach wäre die wört- 
liche Übersetzung von mcheku: ehrwürdige Ehefrau. 

Ist eine Frau nicht mehr gebärfähig, dann heißt sie mlala. Dieses 
‘Wort, das im Verkehr zwischen Kindern und ihrer Mutter am meisten 
üblich ist, gebrauchten wir bisher für ‚Mutter‘ in unserem Sinn. Es be- 
steht aber kein Zweifel darüber, daß es auf den Kisuaheli-Stamm kulala 
zurückzuführen ist, der so viel bedeutet als: sich hinlegen, sich hinstrecken, 
und der in manchen anderen Bantudialekten auch für ‚alt‘“ gebraucht 
wird. Der Sinn ist ganz klar: die ältere Frau, die nicht mehr so viel arbeiten 
kann, legt sich oft hin, und so heißt die wörtliche Übertragung von mlala: 
die Alte. Ein Mann kann wohl von seiner Frau auch als mlala wangu 
sprechen, was aber mehr im Scherz geschieht, wie bei uns. Allgemein kann 
mlala nur in Verbindung mit dem persönlichen Fürwort im Plural ge- 
braucht werden. Sagt also ein Kind: meine Mutter, so kann das im Chasu 
nur so heißen: mlala wetu, unsere Alte. 

Hat eine Frau Enkelkinder, dann heißt sie koko. Dieses Wort bedeutet 
aber sowohl Enkelkind, ohne Rücksicht auf das Geschlecht, wie auch 
Großmutter. 

Ist eine Frau ganz alt und wackelig geworden, dann heißt sie mkongosho, 
die Altersschwache, die Hinfällige. 

Das sind die Bezeichnungen für ein weibliches Wesen, die im ganzen 
Paregebirge allgemein üblich sind. Nun sind noch zwei Ausdrücke vor- 
handen, die aber nur stellenweise vorkommen und früher üblicher waren 
als jetzt. In der Landschaft Mamba kann man für Mutter das Wort kwao 
gebrauchen, das aber nicht deklinierbar ist. Man kann es nur in der dritten 
Person sing. anwenden. Es läßt sich schwer sagen, woher dieser Ausdruck 
stammt. Ob es wie bei mke evtl. das versubstantivierte Possesivpronomen 
der dritten Person im Singular darstellt, das im Chasu kwe heißt, in Ver- 
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bindung mit dem persönlichen Fürwort der dritten Person im Plural, vavo 
und diese beiden Begriffe (kwe und vavo) schlieBlich zu kwao verschmolzen 
sind? DaB im Chasu ein Substantiv im Singular mit einem Possesivpro- 
nomen im Plural verbunden werden kann, habe ich bei mlala zu zeigen 
versucht. So hieße der Ausdruck wörtlich: die Ihre, die das Eigentum 
der Stammesangehörigen geworden ist. 

In der Landschaft Mbaga spricht man von der mee als der Mutter. 
Wenn ich aber einen Asu frage: meo echi? wo ist deine Mutter, dann er- 
widert er: willst du mich nur fragen, oder willst du mich verfluchen. Denn 
es gibt einen allgemeinen Parefluch, der lautet: mle meo, iß deine Mutter, 
was so viel bedeutet als: werde zum Tier, das Menschen frißt. In etwas 
abgewandelter Form ist dieser Fluch auch bei den Washambaa üblich. 
Vielleicht ist dabei an die Frau als an die Gebärerin gedacht, weil auch die 
Ameisen-Königin kimee heißt. (Gebären heißt im Chasu ku-moga.) Eigen- 
tümlich bleibt beiden Ausdrücken, daß sie nur in der dritten Person an- 
gewandt werden dürfen und der Gebrauch vor allem des letzteren recht 
zweifelhafter Natur ist1). 

Durch diese Aufstellung wird es wohl deutlich, daß im Wortschatz 
des Chasu eine Bezeichnung fehlt für das Verhältnis einer Frau zu dem 
von ihr geborenen Kinde, also für das, was wir als Mutter bezeichnen. 
Man kann wohl sagen, daß mlala in Verbindung mit dem persönlichen 
Fürwort (aber nur im Plural) den Sinn bekommen kann wie ‚meine 
Mutter“; rein sprachlich heißt es immer: meine Alte. Und doch ist auch 
dies nicht absolut, sondern nur relativ der Fall. Denn wenn sich z. B. 
ein Kind mit einer anderen Frau auf Reisen befindet, kann es hier nur mit 
dem Ausdruck: mlala wetu von dieser Frau sprechen. Daß mlala nicht 
Mutter heißen kann, geht nicht nur daraus hervor, daß der Mann von 
seiner Frau als einer mlala spricht, sondern daß dasselbe Kind jede andere 
Frau, die in keinem verwandtschaftlichen Verhältnis zu ihm steht, eben- 
falls mlala nennt. 

Spricht ein Kind von seiner mlala, so bin ich erst dann sicher, daß es 
seine wirkliche Mutter meint, wenn es dazu setzt: ni ula enimogie, es ist 
jene, die mich geboren hat. 

Sowenig es nun für das Kind einen eindeutigen, sprachlichen Aus- 
druck für Mutter gibt, so wenig gibt es für die Frau einen eindeutigen, sprach- 
lichen Ausdruck, um das Kind zu bezeichnen, das sie geboren hat. Sie kann 
wohl sagen: mwanangu, mein Kind; denselben Ausdruck kann aber auch 
jede andere Frau für jenes Kind gebrauchen. Sowenig es also einen be- 
vs, Ausdruck für Mutter gibt, so wenig gibt es einen für Sohn oder 

ochter. 

Mag uns Europäern diese Ausdrucksweise noch so unwahrscheinlich 
und fremdartig erscheinen, so findet sie doch ihre Erklärung in der anders 
gearteten sozialen Schichtung der Asu, in ihrem Denken und in der Stellung 
der Frau innerhalb der Sippe. 

Nicht die durch gemeinsames Blut verbundenen Individuen bilden 
eine soziale Einheit wie bei uns die Familie, sondern alle in einem gewissen 
Zeitraum innerhalb des Stammes Geborenen bilden eine in sich geschlossene 
Gruppe. Folgendes Schema mag dies verdeutlichen: 


__ 7) Kwao und mee sind Bezeichnungen für die Muttertiere aller Gattungen. 
Bei beiden Ausdrücken ist das persönliche Fürwort mit dem Hauptwort verschmol- 
zen wie bei den menschlichen Verwandtschaftsnamen. Daraus erklart sich auch, 
daB sie nur in der dritten Person angewandt werden kônnen. Man empfindet es 
nun bei den Asu als angehörig, diese Muttertierbezeichnung auch auf Menschen 


samba wenigstens in den meisten Gegenden, wobei kwao noch eher zu tragen 
ist als mee. 
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. Alle Nicht-Heiratsfähigen des Stammes bilden eine besondere Einheit 
oder Altersklasse, die im allgemeinen als die des Kindes bezeichnet 
wird. Die für diese Gruppe charakteristische Bezeichnung ist mwana, 
Kind. Dieser Ausdruck heißt aber wörtlich: das Junge, im Gegen- 
satz zum Alten. Kind in unserem Sinne kann ich nur so ausdrücken: 
mwana wa mntu, das Junge des Menschen, weil ja alle Tier-Jungen 
ebenfalls als mwana bezeichnet werden. 

. Aie nächste Einheit bilden alle Verheirateten, soweit sie noch Kinder 
bekommen können; es sind die Alten im Verhältnis zu den Jungen. 

. Alle nicht mehr Zeugungs- bzw. Gebärfähigen bilden die dritte Ein- 
heit, die als kaka und koko bezeichnet wird. 


bo 


Q9 


Ich habe den Eindruck, daß bei den Asu diese Gruppen an der Zeu- 
gungsfähigkeit orientiert sind, weil nur der als vollwertiges Glied seines 
Stammes gilt, der Kinder hat. Erst dann kann er nämlich in der Ahnen- 
reihe nach seinem Tode beigesetzt werden. 


Alle Glieder nun der ersten Gruppe nennen alle männlichen Glieder 
der zweiten Gruppe vava, die weiblichen Glieder mlala. Da mlala außer 
allem Zweifel die Alte bedeutet, vermute ich, daß auch vava nur der Alte 
heißt. Somit sind alle Glieder der zweiten Gruppe mit Einschluß des eigenen 
Vaters und der Mutter für die der ersten Gruppe Alte. Wiederum nennt 
die zweite Gruppe alle Glieder der ersten Gruppe Kinder, ohne jeglichen 
Unterschied ob es die eigenen sind oder nicht. Ferner sind für alle Glieder 
der ersten Gruppe die männlichen Glieder der dritten kaka, die weiblichen 
koko. Hier sind im umgekehrten Verhältnis die Bezeichnungen genau die- 
selben. Es will mir scheinen, als ob alle diese Bezeichnungen mwana, mlala, 
vava, kaka, koko vor allem Ausdrücke für die verschiedenen Altersklassen 
sind und deshalb inhaltlich mit Vater, Mutter usw. nichts gemein haben. 
Das sind Bezeichnungen für die Familie, die es ja bei den Primitiven nicht 
gibt, und auch im Chasu fehlt dafür der entsprechende Ausdruck. Das Kind 
‘wird nicht für eine Familie, sondern für den Stamm geboren, und es fühlt 
sich deshalb mit seinen Altersgenossen enger verbunden als mit seinen 
Eltern. Daraus erklärt sich auch das Plural-Possesivpronomen in Ver- 
bindung mit mlala. Das Kind fühlt sich eins mit allen Gliedern seiner 
Gruppe, deshalb kann es nur sagen: mlala wetu, unsere Alte. Logischerweise 
müßte das auch dem Vater gegenüber der Fall sein, was aber nicht zutrifft. 
Vielleicht liegt der Grund dafür in der Vaterfolge, die bei den Asu herrscht, 
sodaß der vava doch eine ganz andere Rolle spielt und vor allem ihm mehr 
Bedeutung zukommt als der Frau. | 

DaB das Kind vor allem Stammesglied ist, geht auch aus der Art der 
Namengebung hervor, denn nicht die Eltern, sondern irgendwelche Stam- 
mesangehörige bestimmen den Namen des Kindes. Eine bei der Geburt 
mithelfende Wehmutter gibt dem Neugeborenen nach einer bestimmten 
Ordnung den Sippennamen und zwar einem Jungen den des Großvaters 
und einem Mädchen den der Großmutter. Den Rufnamen bestimmt aber 
irgend jemand aus dem Stamm, sei es ein zu Besuch kommender Freund 
oder Verwandter, sei es der Nachbar. 


So stehen sich innerhalb des Volksstammes nicht einzelne Indivi- 
duen, sondern verschiedene Gruppen gegenüber, in denen der einzelne 
untergeht. Dieses Gruppensystem zeigt uns nun auch die Art des Denkens 
des Primitiven: er denkt gleichsam in Gruppen. Das wird wiederum an 
der Grußform bei den Asu deutlich. Ein Mann grüßt alle weiblichen Per- 
sonen seiner Altersklasse mit malao (wörtlich: Lagerplatz ?) und nennt sie 
alle wie seine eigene Frau mche, während er ältere Frauen und auch kleine 
Mädchen mit mcheku grüßt. Somit grüßt er die Altersgenossinen, die seine 
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Frauen werden können, anders als die Gruppen, die das nicht werden kön- 
nen, die Gruppe der koko und die der vana. Aus dieser Tatsache erklart 
sich auch die sonst unerklärliche Sitte, daB ein älterer Mann ein vier bis 
fünfjähriges Mädchen mit mcheku grüßt, was doch wörtlich ‚alte Frau“ 
heißt. Für das Denken des Asu liegt das, was ist und hätte werden können, 
also die tatsächliche und auch nur mögliche Beziehung auf einer Linie, und 
für diese Linie hat er nur einen Ausdruck. Die Altersklasse ist die Gruppe, 
aus der jedes einzelne Mädchen seine Frau hätte werden können, folglich 
belegt er sie alle mit demselben Ausdruck. Seiner Altersklasse stehen 
zwei andere Gruppen gegenüber, die der alten Frauen und die der Kinder. 
Kein Glied dieser beiden Gruppen konnte jemals seine Frau werden, folg- 
lich hat er für sie einen anderen Gruß. Auf der gleichen Stufe stehen für ihn 
seine Schwestern, seine eigenen Töchter und seine Schwiegermutter, folg- 
lich grüßt er auch sie wie die beiden anderen Gruppen: mcheku. 

Wenn nun der Großvater seine Enkelin mche heißt, so ist dies zunächst 
ein spaßhafter Ausdruck, denn tatsächlich wird sie nie seine Frau. Hier 
spielt aber ein anderer Gedankengang hinein. Die Enkelin trägt den Namen 
seiner Frau. Nach primitivem Denken haftet an dem Namen auch immer 
etwas von dem Wesen jener Person, bzw. sind beide eine Einheit. Groß- 
mutter und Enkelkind sind eins, die Großmutter aber ist die mche des 
Großvaters, also auch die Enkelin. Wenn nun auch der Enkel seine Groß- 
mutter mche heißt, so spielt hier einesteils dieselbe Sache mit (denn der 
Junge hat ja den Namen des Großvaters), andererseits ist es aber bei den 
Asu durchaus möglich, daß ein Enkel die noch jüngere und gebärfähige 
Frau seines Großvaters heiratet. 

Diese eigenartige Möglichkeit findet wiederum ihre Erklärung durch 
die Stellung der Frau innerhalb der Sippe. Eine Heirat innerhalb der Sippe 
ist bei den Asu unmöglich. Die aus einer anderen Sippe kommende Frau 
bleibt aber zeitlebens für die Mannessippe eine Fremde. Das läßt sich schon 
rein.sprachlich nachweisen. Bei allen Verwandtschaftsbezeichnungen, mit 
Einschluß des Blutbund-Bruders verschmilzt nämlich das persönliche 
Fürwort mit dem Hauptwort. Z. B.: 


vava mein Vater enga meine Tante 
vaveo dein Vater engayo deine Tante 
vavee sein Vater engaye seine Tante. 


_ Diese Verschmelzung findet aber bei mche, die Frau, nicht statt, 
hier heißt es wie bei allen anderen nicht verwandtschaftlichen Ausdrücken: 


mche wangu meine Frau 
mche wako deine Frau 
mche wakwe seine Frau. 


Alle Kinder, die die Frau bekommt, werden Glieder der Mannessippe. 
Erst wenn sie Großmutter geworden ist, scheint eine Verbindung, aber 
keineswegs eine Verschmelzung, stattzufinden und zwar dadurch, daß die 
Enkelin ihren Namen bekommt. Bei dem Ausdruck Großmutter zeigt 
sich wieder die Verschmelzung mit dem persönlichen Fürwort: 


koko meine Großmutter, Enkelin 
kokoyo deine Großmutter, Enkelin 
kokoye seine Großmutter, Enkelin. 


Es ist ganz bezeichnend, daß im Kichagga die Großmutter makilunga 
d. h. Verknüpferin genannt wird. Durch die Enkelin ist jetzt ein Band mit 
ihr geknüpft worden, das vorher nicht bestand. Leider konnte ich nicht 
ausfindig machen, ob auch dem Chasuwort koko diese Vorstellung zugrunde 
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liest, was durchaus möglich wäre. Daß die Frau trotzdem kein Glied der 
Mannessippe wird, geht daraus hervor, daß sie nach ihrem Tode in der 
Ahnenreihe ihrer Mädchensippe beigesetzt wird. 

- Fur die Asu ist eine Frau eine zu unsichere Existenz, als daß man 
darauf verwandtschaftliche Beziehungen gegründet hätte, weder zur Sippe, 
noch zu dem von ihr geborenen Kinde. Die Frau wechselt man wie ein 
Kleid. ,,Ist die Wolldecke zerrissen, kauft man sich eine andere‘ — das 
ist ein geflügeltes Wort bei den Wapare. Sie ist ein rechtmäßig erworbenes 
Sippeneigentum, das auch nach dem Tode des Mannes innerhalb der Sippe 
weiter vererbt wird. . Der Mannesbruder nennt sie mche wetu, unsere Frau, 
weil er sie nach dem Tode seines Bruders erbt, und wie wir sahen, kann ein 
Mwasu sogar der Mann seiner Großmutter werden. 

Einen sprachlichen, völligen angemessenen Ausdruck für ,, Mutter‘ in 
unserem Sinne konnte ich bei den Asu nicht entdecken. Und doch ist die 
Mutter in unserem Sinn auch bei ihnen vorhanden mit ihrer großen Liebe, 
ihrem Opfersinn, ihrer Uneigennützigkeit und Selbsthingabe. Wenn ich 
zu einem Kinde sage: bringe das he mlala wenyu (wörtlich: zu eurer Alten), 
dann geht es doch zu niemand anderem als zu seiner Mutter. Für das 
Gefühlsleben ist bei den Asu auch das vorhanden, was wir mit dem Be- 
griff Mutter verbinden, wenn auch der rein sprachliche Ausdruck fehlt. 
Wie sich aber dieser vermeintliche Mangel praktisch auswirkt, will ich an 
einem Beispiel zeigen. Das vierte Gebot haben wir in Chasu so formuliert: 
vikia vaveo na mlala wenyu shima, d. h. wörtlich: lege auf deinen Vater 
und auf eure Alte Ehre. Nachdem ich nun den anders gearteten Sinn von 
mlala entdeckt hatte, fragte ich meine christlichen Lehrer, wie sie denn 
dieses Gebot bisher verstanden und ausgelegt hätten ? Da stellte sich heraus, 
daß sie zunächst an den eigenen Vater und die eigene Mutter dachten, dann 
aber auch an alle die Männer und Frauen, die für sie hätten Vater oder 
Mutter sein können. Das alles liegt für den Asu in obiger Formulierung 
schon beschlossen. Wer wollte leugnen, daß nicht auch diese Auslegung 
einen feinen und richtigen Sinn gibt, ja daß sie schon zum guten Teil die 
Erklärung Luthers in sich schließt und sie ergänzt? Hier zeigt sich etwas 
von der Universalität des göttlichen Wortes, das auch für ganz anders ge- 
ärtetes Denken und Empfinden absolut verständlich ist. 


Die Osterinsel und Peru. 
Von 
Klara von Moeller. 


Rätselvoller wie die Sphinx im Sandmeer der Wüste erscheint die 
Osterinsel in ihrer weltabgeschiedenen Lage mitten in der endlosen Weite 
des Stillen Ozeans durch ihre uralten Kulturreste. Seit ihrer Entdeckung 
am Ostermorgen des Jahres 1722 haben sich zahllose Forscher — Ethno- 
graphen, Anthropologen, Geologen usw. — mit ihr beschäftigt, ohne die 
Frage ihrer Vorgeschichte, der Herkunft ihrer eingewanderten Bevölkerung 
und der erstaunlichen Kulturbeweise überzeugend zu beantworten. 

So wird es fast allzu kühn erscheinen, wenn ein neuer Versuch in dieser 
Hinsicht, zumal von ungelehrter Seite, unternommen wird. Aber dem 
wissenschaftlich unvoreingenommenen Blick des Malers erscheinen form- 
und wesensverwandte Kulturgüter vielleicht besonders deutlich in ihren 
Zusammenhängen. , Und auf Grund dieses Schauens soll versucht werden, 
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wegweisend mitzuhelfen an der Lösung der großen Aufgabe dieses alle 
Welt beschäftigenden Rätsels. 


Die vergleichenden Betrachtungen zu diesem Versuch sind ursprüng- 
lich ausgegangen von dem Schriftbild (Abb. 1)) ,,Kua oo te tere o te vaka: 
Canot qui vogue bien; homme, plumes‘ aus Bischof Jaussens 

CT Wörterbuch von Rapanui (Osterinsel). Darum stehe es am 
À à Anfang dieser Arbeit. — Der Ariki oder Häuptling bzw. 
CU Konig mit dem wallenden Federschmuck findet sich sowohl 
auf dem Abdruck der beim Brand der Löwener Universitat 

vernichteten Tafel Keiti wie auf — — Grabtafelchen im 
alten Peru! (Abb. 2). Carl Friedrich Behrens, der deutsche 
Mitentdecker der Osterinsel auf jener Fahrt des holländischen Admirals 
Roggeveen im Jahr 1722 erzählt?): ‚Man konnte bey diesen Leuten nicht 


Abb. 1. 


Abb. 2. Grabtäfelchen aus Ancon. Ply 
Ill rot, 8 blau. Mus. f. Völkerk. Abb. 3. 


Berlin. Moai-Tangata 


(nach Stephen-Chauvet). 


bemercken, daß sie einen König hätten, denn es war kein grosser Unter- 
schied unter ihnen: als daß die Eltesten auf ihren Häuptern weisse Federn 
hatten, dem Ansehen nach wie Straus-Federn .....‘“ Und Pierre Loti fand 
noch im Jahr 1872 eine holzgeschnitzte Hausgottheit: Moai-Tangata mit 
zwei vom Kopf lang herabwallenden schwarzen Hahnenfedern (Abb. 3)°). 
Auf den Schrifttafeln der Osterinsel sind diese langen 
Federn bzw. Federschweife, die Götter und Häuptlinge S24 
sowie die Pfosten der Versammlungsplätze schmücken, be- 
merkenswert dreieckig gezeichnet (Abb. 4). Und ebenso Be 
dreieckig gebiischelt finden wir sie an Dämonen- und 
Kriegerhäuptern auf den kunstvollen Federmosaikarbeiten avi 
(Abb. 5), den bildartigen Darstellungen der Kriige und SE 
Gewebe, die aus den peruanischen Gräbern ans Licht gebracht worden 
sind. Ja, — die gleichen, uns aus der Osterinselschrift bekannten dreieckig 
gebüschelten Federzöpfe wurden noch im Anfang des vorigen Jahrhunderts 


bei den Juris im Amazonasgebiet von J. Fr. Ph. von Martius als Tanz- 
schmuck festgestellt und gezeichnet (Abb. 6). 


1) Nach Zeichnung von Pater L. de Sèze, 
heft von Mgr. Jaussen aus dem Jahr 1886. 


?) Carl Friedrich Behrens, Rei io Südla F 
Frankfurt und Leipzig 1737. eise durch die Südländer und um die Welt. 


*) Stephen-Chauvet, L’ Ile de Pâques et ses Mystères. Paris 1936. 


Braine-le-Comte aus e. Original- 
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Die aus rotem Tuffstein zylindrisch gemeißelte Krone der ältesten 
Osterinselsteinbilder (sog. Ahu-Typus) findet ihr peruanisches Widerspiel 
in einem 23 cm hohen, 54 cm weiten, 


kreisrunden Gestell aus Kupfer- mu 


UT 
== 


streifen und feinen Holzstäbchen, das 
mit feinstem Federmosaikgewebe be- 
kleidet Dämonen in violett, grün 
und rot auf leuchtend rotem Grunde 
zeigt und sicherlich in vorkolumbi- 
scher Zeit als Kopfschmuck gedient 
hat (Abb. 7). Dieselbe steilwandige 
Krone der Ahufiguren begegnet uns es : ? 
A de GO Jean zu 
Gestalt in Becherform (Abb. 8), auf ST ee Peet loamae, 
einer Unzahl von Krügen in Men- Mus. f. Völkerk. Berlin. 
schenform (Abb. 9); es tragen sie 
auch die im Binsenfloß übers Meer fahrenden Kruggestalten (Abb. 10). 
Dem Vogelmann der Orongofelsen und Hausplatten, von denen ein 
besonders typischer sich im Britischen Museum befindet (Abb. 11), glaubt 


Abb. 6. Waffentanz der Juri (nach J. Fr. Ph. von Martius). 


man in der mythischen Darstellung auf einem Chimbotekrug (Abb. 12) 
zu begegnen. Hier wie dort trägt er in der klauenartigen Hand das dem 


Abb. 7. Fundort: Pacha- Teilzeichnung zu Abb. 7. Abb. 8. Metallbecher. 
camac. Mus. f. Völkerk. Peru. Sig. Gaffron. 
Berlin. Landesmus. Detmold. 


Seevogelgott geweihte Ei, von dessen Kult Mrs. Routledge, Geiseler, 
Thomson und andere Osterinselforscher berichten. Noch charakteristischere 
Vogelmenschen — freilich ohne Ei — findet man auf der Stuckfassade von 
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Chanchan (Abb. 13) wie auf vielen, vielen Federmosaiken, Geweben, Ge- 
fäßen und Schnitzereien Perus einerseits und einer Fülle von Bilderschrift- 


Abb. 9. Tonkrug. 


Sig. Gaffron. Landesmus. Abb. 10. Tonkrug. Peru. 
Detmold. Völkermuseum Frankfurt (nach 
E. Fuhrmann). 


zeichen und bildartigen Reliefs der Osterinsel andererseits. Auf die Make- 
Make-Darstellungen von J. Weisser wird noch in anderem Zusammen- 
hang zurückzukom- 
men sein, — hier 
nur noch als Bei- 
spiel für den eigent- 
lichen Tangata- 
Manu von Rapanui 
die interessante 
Rückseite der seit 
1869 im Britischen 
Abb. 11. Vogelmann von ‚ Museum befind- 
Orongo (nach Mrs. Rout- lichen Statue ,,Hoa 
ledge). — haka — nana — 
ia“ (Abb. 14). 
Vielfach begegnet uns auf den Schrift- 
tafeln der Osterinsel ein Mensch oder Vogel- 
dämon, der von einer oder von beiden Seiten 
auf einen Stab oder eine Lanze gestützt ist, 
bzw. sie trägt. Aber auch der anfangs er- 
wähnte Häuptling mit den wallenden Federn 
ist auf dem peruanischen Grabtäfelchen von Abb. 12. Teilzeichnung von 
zwei Lanzen umgeben, Lanzen der gleichen einem Krug aus Chimbote. 
Art wie Heinrich Döring sie in seiner ,,Alt- Mus. f. Völkerk. Berlin. 
peruanischen Kunst!)“ als ‚Heilige Lanze“ 
beschreibt und abbildet. Die gleiche Lanze gehört zum Tätowierungs- 
schmuck eines Osterinsulaners auf dem Sarah Bernhardt gewidmeten 


1) Verlag Ernst Wasmuth, Berlin 1936. 
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Aquarell von Pierre Loti vom 7. Januar 1872 (Abb. 15). Ebenda scheint 
es sich übrigens bei dem wehenden Hauptschmuck des rechts sitzenden 
Insulaners auch um die anfangs erwähnten lang wallenden Federn zu 
handeln. 

__ Auf dem eigentümlichen tempelartigen Gefäß aus Trujillo (Abb. 16a) 
ist inmitten des Vordersockels ein mythischer Vogel zwischen zwei Stäben 
(Abb. 16b) dargestellt, der wie aus der Osterinselschrift entnommen zu 
sein scheint (Abb. 16c). Und führen nicht von jenen ihm so nahe verwandt 
scheinenden Schriftzeichen seltsame Zusammenhänge über diesen Huako- 
Vogel hin gar zu dem Mittelstück des Monolithtors von Tiahuanaco? — 
Die das Tempeldach des Trujillogefäßes tragenden Hauspfosten sind mit 


Abb. 14. ,,Hoa — haka — 

nana — ia.“ Mit Genehmi- 

Abb. 13. Lehmziegelwand von Chanchan gung des Britischen Mus., 
(nach Seler). London. 


Köpfen geschmückt, und die steinernen Hauspfosten der uralten Orongo- 
häuser sind es ebenfalls, wie eine der schönen Aufnahmen von W. Thomson 
(Abb. 17), die ich der Smithsonian Institution, USA. National Museum 
in Washington verdanke, deutlich zeigt. — Zu der von Döring in seinem 
Aufsatz über ,,Altperuanische Hauspfosten1)“ geäußerten Ansicht, daß 
es sich bei jenen Figuren- und Gesichtspfosten um Ahnenbilder handelt, 
bietet übrigens auch für die Südsee eine kleine Mitteilung von Forster?) 
in der Beschreibung der Cookschen Weltreise (Neu-Caledonien betreffend) 
eine interessante Ergänzung: „Nachdem wir den Hauptendzweck unseres 
Besuchs erreicht zu haben glaubten, botanisierten wir zwischen den Mo- 


1) Baeßler-Archiv, Bd. XIX, 1—2. 1936. 
2) Aus J. R. Forsters Reise um die Welt während den Jahren 1772—75, 
beschrieben von dem Sohn und Reisegefährten George Forster. Berlin 1780. 
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rästen und Pflanzungen herum und kamen an ein einzeln liegendes Haus, 
das mit einem Stangenzaun umgeben war und hinterwärts eine Reihe von 
hölzernen Pfeilern hatte. Jeder Pfeiler hielt ungefähr einen Fuß ins Ge- 
vierte, 9 Fuß in der Höhe, und der Obertheil stellte einen unförmlich aus- 
geschnitzten Menschenkopf vor. In diesem einsam gelegenen Hause wohnte 
ein einzelner alter Mann, der uns durch Zeichen zu verstehen gab, diese 
Pfeiler zeigten seine Grabstelle an.“ 

Nach Krickeberg, Döring und anderen gehört es ,,zu den auffallenden 
Eigentümlichkeiten der Inkabauten, daß ihr Mauerwerk ohne Benutzung 
von Zement, Mörtel oder dgl. aus äußerst genau zugehauenen, messer- 
scharf schließenden, unregelmäßig-polygonalen oder regelmäßig-quadra- 
tischen Steinen hergestellt ist‘‘ (Abb. 18). Ein gleiches gilt von den Ahu- 


Abb. 15. Aquarell von Pierre Loti Abb. 16a. Tempelartiger Krug. 
(nach Métraux). Fundort Trujillo. Mus. f. Völkerk. 
Berlin. 


Unterbauten und Mauern der einstmaligen Oster-Insulaner. In J. R. For- 
sters Reisebericht heißt es bei seinen Beobachtungen auf Vaihou (Oster- 
insel): „Das sonderbarste war die Verbindung 
dieser Steine, die so künstlich gelegt und so genau 
ineinander gepaßt waren, daß sie ein ungemein 
dauerhaftes Stück von Architektur ausmachten.“ 
Dasselbe bestätigt W. Thomson in seinem Bericht 
über die 1886/87 unternommene Expedition, deren 
genaue Resultate er in ‚Te Pito te Henua‘“‘ nieder- 
Abb. 16b. Teilzeichnung gelegt hat. Auf S. 499 erwähnt er noch besonders 
zu Abb. 16a. qe RE Zusammenfügung der vielfach be- 
schriebenen und abgebildeten Steinba 
19 a und b). Und Métrauxt) berichtet: „Le ur qui supportait Tee EE 
présente une face unie faite de grandes dalles polies, s’ajustant les unes aux 
autres avec la précision de pièces de menuiserie.‘ 


1) Introduction à la Connaissance de l’Ile de Pâques, Paris 1935. 
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Im Zusammenhang mit den übereinstimmenden Berichten der ver- 
schiedenen Osterinselforscher in bezug auf die Bauart der ältesten Orongo- 


häuser mit ihren getünchten Innenwänden, sowie 
auf die steinernen Grabbauten der vormaligen 
Häuptlinge erscheint eine Notiz von J. J. von 


EA Tschudi in den ‚Beiträgen zur Kenntnis des 


alten Peru‘ von Interesse. 
er an die Wirakotsasage, die sich in den Relaciones 


Auf S. 212 erinnert 


Abb. 17. Orongohaus mit steinernen, Köpfe tragenden 


Abb. 16c. Nach Oster- 
insel-Schrifttafeln. 


geograficas de Indias befindet und 
wahrscheinlich 1585 unter Leitung 
des Corregidors D. Luis de Monzon 
verfaßt wurde: ,,Es heißt nämlich 
daselbst sub Nr. 21: In der Nähe 
von Vera Cruz de Cauana ist ein 
dem Anscheine nach sehr altes, zer- 
störtes Dorf. Essind daselbst Wände 
von behauenen, wenn auch sehr 
rohen Steinen. Die Türen der Häu- 
ser, einige von ihnen sind mehr als 
zwei Ellen hoch und die Schwellen 
sind von sehr großen Steinen aus- 
gehauen ;essind Spuren von Straßen 
vorhanden. Die alten Indianer sagen, 
daß sie von ihren Voreltern gehört 
haben, daß in uralter Zeit, bevor sie 
noch von den Inka beherrscht wur- 
den, in dieses Land andere, aber 
nicht viele Leute gekommen seien, 
welche man Wirakotsa benannte, und 
daß die (einheimischen) Indianer den- 
selben gefolgt seien, um ihre Worte 
zu hören; und jetzt sagen die In- 


Hauspfosten. 
U. S. National-Museum Washington. 


Aufgenommen W. Thomson. 


Abb. 18. Mauerwerk der Festung Sax- 
sayhuaman bei Cuzco/Peru. 
(Nach Joyce.) 
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dianer, es seien Heilige gewesen ... Und einige Individuen erinnern sich. 
in diesem alten Dorfe einige Grabstätten aus viereckigen Steinplatten und 
innen mit weißem Thon 
getüncht mit Knochen ge 
sehen zu haben; heute” 
aber findet man nichts 
mehr von Knochen und 
Schädeln.‘ — Und 
Tschudi setzt hinzu: 
Diese Mitteilung, die 
zwar ganz isoliert da” 
steht, ist hochbedeutend. 
Sie berichtet von einer 
= : => Einwanderung von 
Fremdlingen nach der 
} heutigen Provinz Hua- 
| manga in Mittelperu“ 


| {} ft 
fang! Et ip 
PRO 


f, PEN An pt AT A, ss 


SR EE TERRES Er à usw. 
Abb. 19b. Osterinsel-Ahuunterbauten. __ Ubereinstimmend be- 
(Nach W. Thomson.) richten;Geiseler-Weisser}), 


W.Thomson 2), Mrs. Rout- 
ledge und andere, daß Make-Make (bei Thomson Meke-Meke) die Haupt- 
gottheit der Osterinsulaner sei, abergläubisch verehrt und gefürchtet zu- 
gleich als höchstes, lebenspenden- 
des und furchtbarstes, lebenver- 
nichtendes Wesen. In der Dar- 
stellung gehen die Meinungen aus- 
einander; denn einmal ist sein Ab- 
bild die nahezu menschliche Ge- 
stalt mit dem Fregattvogelkopf 
(Abb. 20), ein anderes Mal der 


Fregattvogel selber in herrischer Ro 5% 
ä Abb. 

Gebardes (Abk. 21) und“ dang Abb. 20. Make-Make. 

wiederum ein seltsames, tierisches (Wandmalerei nach "Geiseler 

Gebilde mit dämonischem Kopf: Weisser.) Abb. 21. 


einer Mischung von Mensch und 

Puma (Abb. 22). Dieses letztere fiel Thomson besonders auf, und ich lasse hier 
dieinteressanten Worte, mit denen er die Zeichnung seines Gefährten Ayasse 
begleitet, im Wortlaut folgen, wiewohl sie bis auf diesen einzigen Fall meine 
Auffassung von den Zusammenhängen desKulturgutsvon Peru und der Oster- 
insel nicht unterstützen!): ,,The hard volcanic rock (at Orongo) is covered 
by carvings intended to represent human faces, birds, fishes and mythical 
animals ... The most common figure is a mythical animal, half human in 
form, with bowed back and long claw-like legs and arms. According to 
the natives, this symbol was intended to represent the god ‘Meke-Meke’, 
the great spirit of the sea. The general outline of this figure rudely carved 
upon the rocks, bore a striking resemblance to the decoration on a piece 
of pottery which I once dug up in Peru, while making excavations among 
the graves of the Incas. The form is nearly identical, but, except in this 
instance, no similarity was discovered between the relics of Easter Island 
and the coast of South America.‘ Aus der Fülle der übrigen seltsamen 
Reliefs und Figuren der Orongofelsen ist die überaus eindrucksvolle Thom- 

1 . . ce . eal te eye 
leutnant’ Geissler. Berlin 1888" Mitton nants, 8: M Kb. „Elyäno“, Kapitan. 
*) W. Thomson, Te Pito Te Henua, P. 481/82. 
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sonsche Aufnahme einer riesigen, schildkrôtenartigen, aus dem Gestein 
herau sgearbeiteten Skulptur mit damonischem Kopf hervorzuheben (Abb.23). 
Denn bei ihrem Anblick erinnert man sich unwillkürlich des sonderbaren 


Abb. 22. Meke-Meke (nach W. Thom- Abb. 23. ,,Sculptured rocks at Orongo 
son). U.S. National Museum (nach W. Thomson). U. S. National 
Washington. Museum Washington. 


Abb. 25. Make-Make. Steinrelief (nach 
J. Weisser). 


Abb. 24. Chimukrug (nach E. Fuhr- Abb. 26. Wagebalken. Fundort Pacha- 
mann). Mus. f. Völkerk. Wien. camac. Mus. f. Völkerk. Berlin. 


Abb. 27. Schriftzeichen- Abb. 28a. Teilzeichn. aus Abb.28b. Schriftzeichen- 
Osterinsel. einem Gewebe. Fundort: Osterinsel. 
Pachacamac. 

(Nach M. Schmidt-Peru.) 


Chimugefäßes aus dem Völkerkunde-Museum in Wien mit seinen vier 
übereinander der Krugwand entkriechenden Krötendämonen (Abb. 24). 

Hinsichtlich der Weisserschen Zeichnung (Abb. 25), die von Geiseler 
als Darstellung des Hauptgotts Mäke-Mäke bezeichnet wird, erscheint 
eine merkwürdige Ubereinstimmung im Rhythmus der Anordnung dieser 
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Doppelgestalten mit denen eines holzgeschnitzten Wagebalkens aus Pacha- 
camac (Abb. 26), — gleichviel, ob es sich das eine Mal um Vogeldämonen, 
das andere Mal um Affenpaare handelt. Auch die Osterinselschrift hat diese 
Gestalten; freilich sitzen sie da meines Wissens nur Rücken an Rücken 
(Abb. 27). Ungleich interessanter durch ihre Ahnlichkeit sind die beiden 
sitzenden Figuren eines Gewebemusters aus Pachacamac und eines Schrift- 
bildes von einer der beiden Osterinseltafeln in der Eremitage in Petersburg. 
Angesichts dieses letzteren Doppelbeispiels (Abb. 28a und b) drängt sich 
die bei Prüfung mancher anderen Formen der Schriftzeichen schon er- 

wachte Frage besonders nachdrücklich auf: ,,Wie 


Mr sollte es möglich sein, daß ein 

À 82, von Musterweberei, -flechterei u il D SX 

\ # und Gefäßmalerei nichts ah- Wy RG > 
nendes Volk diese Schrift mit 

Abb. 29. den absolut klaren, eckigen Abb. 30. 

Grundformen  ursprünglicher 

Webe- und Flechtmuster erfunden hat?“ Ich erwähne die Gefäßmalerei 

im Zusammenhang mit der Weberei schon um einer diesbezüglichen 

Notiz in ,,Nordenskiédld’s Forskningar 

och Aventyr i Sydamerika 1913— 1914“ 

willen. N. zeigt seiner Frau die kera- 

mischen Funde aus Peres und Peretra 


mit den stili- . 
sierten Tier- Wy 

figuren mit x 
den Worten: 
„De här ha 
varit futu- 
rister!“‘ ,,Ja, 
Abb. 3la. ,,Pumakasten‘ (nach det ser ut, som Abb. 31b. Einzelfigur der 


M. Schmidt-Peru). Mus. f. Vôlkerk. OM de kopie- ‘Vorderwand des Puma- 
Berlin. rat vavna- kastens. 


der!“  säger 
min hustru (Olga N.). Und er fährt fort: ,, Det ar troligt, att dessa stili- 
serade, sönderstyckade figurer, kopierats pa lerkärlen efter vävnader. Vil- 
ken konstnärlig känsla maste ej dessa människor ha haft!“ — 

Den drei (auf der Tafel ,,Mamari“ oder ,,Miro, 
die sich im Museum von Braine-le-Comte in Bel- 
gien befindet) nebeneinander stehenden, gleichen 
Schriftzeichen von sitzenden Gestalten mit einer 
eigentiimlichen: Federn, Fell oder Schuppen dar- 
e stellenden Zackenlinie auf dem Rücken (Abb. 29) 


RE TS) 
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Abb. 32a. Spinnwirtel. Abb. 32b. Embr 
N bb. ; yo auf Abb. 33. V d - 
Altperu. Mus. f. Völkerk. einer altperuan. Spindel  inseltafel con Musee 
Berlin. (nach Snethlage). Washington. 


die sich etwas verändert z. B. auf der russischen Tafel wiederholen (Abb. 30) 
begegnen wir auf Vorder- und Riickwand des holzgeschnitzten, sog. Puma- 
kastens aus dem Gräberfeld von Ancon (Abb. 31). Vielleicht sollte auch fiir 
diese Zacken Dörings Gedanke hinsichtlich der Zackenschlangen Nazcas 
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gelten und sie ,,in einer hieroglyphischen Weise eine mythische Eigenart des 
Wesens betonen!)‘“. 

Die farbigen Verzierungen mehrerer tönerner Spinnwirtel aus den 
Funden bei Lima zeigen embryoartige Gestalten (Abb. 32). Ihnen ent- 
sprechen in einer Art Entwicklungsstufenfolge vier nebeneinanderstehende 
Schriftbilder (Abb. 33) der dem Museum in Washington gehörenden Tafel. 

Groß ist außer bei den bisher erwähnten Beispielen ferner die Über- 
einstimmung in der mythisch-dämonischen Darstellung der Vögel und 
Fische, als den mit übernatürlichen Gaben aus- 
gestatteten Luft- und Meereswesen, sowie der 


€ 
! 2; 
Abb. 34. ,,Mondtier‘‘. Teil- Abb. 35. - Abb. 36. Fundort: 
zeichnung von einem Gefäß. Osterinsel- Gegend von Lima. 
Chiclayo. Mus. f. Vülkerk. Schriftzeichen. Mus. f. Völkerk. Berlin. 


Berlin. 


Gestirne, von denen insbesondere Mond und Plejaden bei den Osterinsu- 
lanern wie bei den vorkolumbischen peruanischen Küstenvölkern eine be- 
deutsame Rolle spielten. 

Gleich den bekannten Mondtieren 
auf den Töpfereien Perus (Abb. 34) thront 
in der Osterinselschrift der Fisch auf der 
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Abb. 38a. Nach Osterinselschrift- Abb. 38b. Aus peruanischen Gräbern. 
tafeln. Landesmuseum Detmold. 


1) H. Döring, Altperuanische Gefäßmalereien, Marburg a. L. 1926. 
Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1937. 2 
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bootförmigen Sichel (Abb. 35), während ein silbernes Schmuckstückchen, ver- 
mutlich ein Amulett, aus der Gegend von Lima ihn als mit Arm und Bein aus- 
gestatteten Dämon auf der Sichel ruhend zeigt (Abb. 36). A. Bastian 2) er- 
wahnt Garcilasos Bericht über den Tempel Pachacamac, ,,in dem nur ein Geist 
angebetet sei, aber erst die Inka reinigten das Heiligtum von dem Bilde des 
wegen seiner List und Klugheit... .. geehrten Fuchses, sowie von dem in 
Menschengestalt mit Fischschwanz dargestellten Fischgott, dem Ahnherrn 
des von Pachacamac in den fernen Weiten des Meeres geschaffenen Geschlech- 
tes der Chimus, und bei ihnen sei Pachacamac (der Weltbeleber) als Pacha- 
urac (der Welterhalter) verehrt.“ Und diesen Fischgott der Chimu mit 
Menschenkopf und Fischschwanz finden wir als holzgeschnitztes Idol von 
scheinbar hohem Alter bei den Osterinsulanern wieder (Abb. 37). Es ist 


Abb. 39. ,,Kormoran‘“. Bilder- Abb. 40. „Schlangenhalsvögel“. 
archiv des Zool. Gartens Berlin Bilderarchiv des Zool. Gartens Berlin 
und Osterinsel-Schriftzeichen. und Osterinsel-Schriftzeichen. 


hier durch eine am Riicken befestigte Schnur verbunden mit einer Tahonga 
genannten Holzkugel, dem auszeichnenden Schmuckstiick der Ariki und 
Maori aus Bischof Jaussens und anderer Forscher Berichten. Der Fiille 
der in der Schrift dargestellten Fischarten mit all ihren besonderen Merk- 
malen entsprechen die mannigfaltigen natiirlichen und mythischen Fische 
der alten peruanischen Kunst. Zum Vergleich mit den Schriftzeichen 
(Abb. 38a) sind einige der schier unendlichen Arten der aus Metallplattchen 
und Muschelscheibchen geschnittenen und geschnitzten Grabbeigaben 
wiedergegeben (Abb. 38b). 

Bei einer Priifung der verschiedenen charakteristischen Vogeltypen 
der Bilderschrift (ich meine nicht nur derer, die Bischof Jaussen in seinem 
Wörterbüchlein erklärt, sondern denke an die reiche Fülle auf den ver- 
schiedensten, ihm nicht bekannt gewesenen Tafeln) wird es ganz klar, 
daß wir es hier nicht nur mit Fregattvögeln, Seeschwalben, krähenden 
Hähnen u. dgl. zu tun haben, sondern daß gerade in der aus unbekannter 
Ferne mitgebrachten Schriftüberlieferung durch diese Vogeltypen die bild- 
liche Erinnerung an die Vögel der alten Heimat festgehalten ward. Wir 


Br 1) A. Bastian, Die Kulturländer des alten Amerika I, S. 501. — Berlin 
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finden da z. B. außer den vorhergenannten auch Kormorane (Abb. 39), 
Schlangenhalsvögel (Abb. 40) und möglicherweise sogar Pelikane (Abb. 41) 
und Pinguine. Und alle diese Arten weisen wiederum nach Osten — nach 
Peru. Ja, sogar ein geierartiger 
Vogel (Abb. 42), der viel mehr 
dem Kondor der Cuzcogefäße 
(Abb. 43), als den auf der Oster- 
insel vorkommenden Vogeltypen 


Abb. 42. Teilzeichnung nach 
Weisser, Osterinsel. 


Abb. 41. ,,Pelikan“. Bilderarchiv Abb. 43. Teilzeichnung nach 
des Zool. Gartens Berlin. M. Schmidt, Peru. 


gleicht, ist nachweisbar und zwar unter den nach Aussage der Eingeborenen 
uralten Schriftzeichen auf dem ‚Rei Miro“, bei Geiseler „Re Mure“ ge- 
nannten hölzernen Tanzbrustschild der früheren Könige der Osterinsulaner 
(Abb. 44). 

Nach Bischof Jaussens Aufzeichnungen bedeutet das unendlich oft 
‚vorkommende Schriftbild (Abb. 45) eine Ratte; — mehr wie unwahrschein- 
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Abb. 44. Tanzbrustschild der Kônige. Osterinsel. (Nach J. Weisser.) 


lich erscheint diese Deutung; denn wo blieb der lange Schwanz, und wie 
rechtfertigen sich die für sie unverhältnismäßig hohen Beine? Viel eher 
sollte man an ein lamaartiges peruanisches Tier denken, wie es sich zahllose 
Male aus Silber, Ton, Knochen, Muschelschnitzerei, als Webemuster, ja 
sogar gestrickt oder gehäkelt und ausgestopft als Kinderspielzeug in ganz 
ahnlicher Form unter den Grabbeigaben gefunden hat (Abb. 46). 
Auffallend ist die große Ähnlichkeit des Osterinselzeichens (Abb. 47) 
mit dem Mondbild vom Hochaltar des Sonnentempels von Cuzco nach der 
2% 
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Zeichnung des Indianers Pachacuti Salcamayhua (Abb. 481)). Ebenda im 
kreisförmigen Horizont der Pacha Mama die oben fehlenden drei Berg- 
spitzen und etwas tiefer die auch den Osterinsulanern so wichtigen Ple- 


en 


Abb. 45. Osterinsel-Schrift- 
zeichen. 


Abb. 46a. ,,Lama*. Abb. 46b und 46c. Lamas. 
Bilderarchiv des Zool. Gartens Peruanische Grabbeigaben 
Berlin. (nach M. Schmidt). » 


jaden, die am Hochaltar von Cuzco nach Lehmann-Nitsche die ‚Augen 
des Viracocha“ bedeuten. Ihre Darstellung stimmt keineswegs überein 
mit der von Bischof Jaussen gegebenen der Osterinsulaner. Aber trotzdem 


Abb. 47. Osterinsel- 
Schriftzeichen. 


Abb. 48. Der Hochaltar des Sonnen- Abb. 49. Chimukrug. Völkermuseum 


tempels in Cuzco. (Teilzeichnung nach der Frankfurt. (Nach E 
des Indianers Pachacuti REN (Nach E. Fuhrmann.) 


erwähne ich sie, weil die Malerei auf dem Chimukrug des Frankfurter 
Völkermuseums (Abb. 49) neben dem Mondtier offenbar ebenfalls dieses 


1) R. Lehmann-Nitsche: Coricancha el tem 


x lo del Sol 
magines de su altar mayor. Buenos Aires 1928. Re 
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siebenäugige Gestirn zeigt und weil das mythische Antlitz in der Mitte 
der sieben Strahlen eine erstaunliche Übereinstimmung mit der ,,Dar- 
stellung des Gottes Orèo-Orèo aus dem Innern eines Steinhauses auf 
Rapanui‘ aufweist (Abb. 50). — 

Als Maler habe ich in erster Linie sichtbare Beweise gesammelt und 
könnte deren noch viele beibringen. Es bliebe darüber hinaus aber auch 
zu erwähnen, wieviele sprachliche Gleichheiten festgestellt sind. Enrique 
Palavecino (Elementos linguisticos de Oceania en el Quechua), sowie 
J. Imbelloni (El idioma de los Incas del Peru en el grupo linguistico 
melanesio-polinesio) u. a. führen eine ganze Reihe von Beispielen für 
Wort- und Begriffsübereinstimmung 


auf. Rapanui wiein Peru an, z.B. 


Kumara — Kumara Kartoffel 

Unu — Unu Wasser 

Hapay — Apay tragen 

Kiri _ Kiri Haut 

Toki — Toqui Axt 

Ariki = Awki Häuptling 

Tuu — Tunu Pfosten 

Karu = Koroa fern 

Poko-Poko — Ponko Schacht, tiefes Loch 
Rarako a) — Raku b) a) helle Farbe, b) Schnee 
Kahu — Aysu Gewebe usw. 


Die erstaunliche Schrift, die einzige der Südsee, die zur Uberlieferung 
der alten historischen Erinnerungen aus der Urheimat diente, Sagen und 
Lieder verzeichnete, und die Genealogien der 
Konigs- und Häuptlingsfamilien enthielt, war 
nicht Allgemeingut; nur Könige und ihre An- 
‚gehörigen und einige Gelehrte: ,,Maoris“ ver- 
mittelten ihr Verständnis und sorgten durch 
jährlich wiederholte Rezitationen des Tafel- 
inhalts vor versammeltem Volk für dessen Be- 
kanntbleiben. Bei den Berichten von Jaussen, 
Thomson, Mrs. Routledge und anderen über 
dieses Schriftprivileg denkt man unwillkürlich 
an die Amautas, wie die geistige Elite der Be- 
völkerung des Inkareichs im Khechua bezeichnet 
wurde, und von denen z. B. J. J. von Tschudi Abb.50. „Darstellung des 


in seinen „Beiträgen zur Kenntnis des alten M re PRE 
ce R 2 . alerel 1m innern eines 
Peru ganz ahnliches berichtet. 4 SR Lau Ie 
Wir wissen auch von Khechua-Sagen über (Osterinsel) 
schriftliche Aufzeichnungen im alten Peru auf nach J. Weisser. 


Gewebestiicken, Blättern u. dgl. Dasselbe wird 

von den ältesten Schriften, die Konig Hotumatua bei seiner Einwanderung 
mitbrachte, erzählt. Erst als sich das ursprüngliche Material der siebenund- 
sechzig mitgefiihrten Schriftstiicke, wohl eine Art Agaven- oder Bananen- 
papier, als zu vergänglich erwies, ging man zum Ritzen der hölzernen 
Schrifttafeln über. 

Der Boden von Peru mit seinem trockenen, salpeterhaltigen Sand ist 
ein besserer Schutz als das feuchte Inselklima. Solange ihm aber noch keine 
wirklichen Schriftbeweise abgerungen sind, würden schon z. B. allein die 
Grabtäfelchen in ihrer so erstaunlich mannigfaltigen und doch charak- 
teristischen Darstellungsart in etwa eine Bilderschrift zur Kennzeichnung 
der Verstorbenen, denen sie gewidmet sind, offenbaren können. Wie denn 
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Döring!) die altamerikanische Kunst überhaupt als ‚eine Niederschrift in 
Bildern der Gespräche Gottes und der Menschen‘ bezeichnet; „der Rufe 
der Lebenden an die Toten; der Gebete und Zaubersprüche; der heiligen 
Lehren von den Gesetzen des Himmels, der Sterne, der Wolken, des Blitzes 
und Donners, von den Geheimnissen des Innern der Erde, von Ursprung 
und Tod, vom Kommen und Gehen der Menschen, von ihrem Wandel 
durch dieses ,,verwunschene‘‘ Reich des Daseins; denkend und handelnd 
in Symbolen; von Symbolen gebannt und geschützt . . .‘“.. Und an anderer 
Stelle2): ‚Ich vermeide absichtlich die oft gebrauchte Wendung ‘es gab 
keine Schrift im alten Peru’. Wir kennen noch keine Schrift oder keinen 
Schriftersatz .. .“ 

G. Friederici spricht in seinen ,,Malaio-Polynesischen Wanderungen“ 
von einer ,,Kulturwelle, in der sporadisch hier und da wenige Menschen 
einen Teil ihrer Kulturgüter, aber eine große Menge neuer Gedanken und 
Anschauungen und fruchtbringender Keime der Bevölkerung Amerikas 
zubrachten‘‘. Andere Forscher wie Knoche usw. geben höchstens ,,Kultur- 
spritzer‘‘ zu, und eigentlich immer wird auch für diese die Möglichkeit im 
Stillen Ozean höchstens in der Richtung von West nach Ost anstatt von 
Ost nach West erwogen. Sollte uns nicht die Osterinselschrift mit ihren 
peruanischen Anklängen allen heutigen geologischen, meereskundlichen und 
meteorologischen Meinungen zum Trotz für die unserem Wissen im Dun- 
keln liegenden Zeiten das Gegenteil beweisen ? Und finden wir nicht auch 
eine Bestätigung der möglicherweise großen Küsten- und Meeresgebitts- 
veränderungen in der allen Indianerstämmen gemeinsamen Überlieferung 
der Vorzeitsage von der großen Flut? Chamissos Wort: „Kein ameri- 
kanisches Volk war ein Schiffervolk“ wird oft und oft zitiert. Wie wasser- 
verbunden die Urstämme aber gewesen sein müssen, geht doch eigentlich 
einwandfrei aus-der ungeheuren mythischen Verherrlichung der Fische und 
anderen Seetiere im gesamten altperuanischen Kulturgut hervor. 

Mag auch der bekannte Bericht über die Südsee-Expedition des Inka 
Pachacutic, sonderlich in Hinsicht der Zahlenangaben, reichlich übertrieben 
anmuten, so erbringt er doch den Beweis für die Seetüchtigkeit der vor- 
kolumbischen Peruaner und die Brauchbarkeit ihrer großen Balkenbalsas. 
Und noch glaubwürdiger klingt die Beschreibung des ersten 1525 von dem 
europäischen Steuermann Bartolome Ruez tatsächlich an der Küste von 
Ecuador gesichteten peruanischen Fahrzeugs mit Mast und Baumwoll- 
segel, das nach seiner Angabe 30 Tonnen halten konnte und sich mit 20 Ein- 
geborenen und einer Handelszwecken dienenden Warenladung auf weiterer 
Fahrt befand. 

So erscheint in jeder Hinsicht die Fülle der Zusammengehirigkeits- 
beweise dem unbefangenen Blick allzu überzeugend, als daß man noch mit 
den Behelfsausdriicken ,,Spritzer“ oder ,,Welle‘’ auskommen könnte. 
Vielleicht sollte man eher an einen mächtigen, morsch gewordenen Baum 
denken, dessen nach allen Seiten weitreichende Wurzeln den gesunkenen 
Stamm überdauert haben. 

Mit jedem Fortschritt der noch so jungen Wissenschaft des Spatens 
wächst die Aussicht, daß uns das wohl nur scheinbar schriftlos versunkene 
alte Peru neue wunderbare Offenbarungen — auch in Hinsicht der Oster- 
insel — beschert. 


1) Heinrich W. Döring, Altperuanische Kunst 1936. Wasmuth, Berlin. 
*) Heinrich W. Döring, Porträts der Vorzeit. 1936. Atlantis X. 


Theo Körner: Zur Frage der Differenzierung usw. 23 


Zur Frage der Differenzierung 
der psychologischen und etymologischen Grundlage 
der sogenannten „Seelen“-Begriffe im Austronesiscen. 
Von 
Theo Körner. 


Bei der Untersuchung der Seelenvorstellungen der Völker des östlichen 
Indonesien stieß ich häufig auf Begriffe, die von der Sprachwissenschaft 
auf verschiedene etymologische Wurzeln zurückgeführt werden, während 
ich vom religionsethnologischen Standpunkt aus eine einheitliche psycho- 
logische Basis glaubte annehmen zu müssen. Die Differenz, die sich damit 
zwischen der linguistischen und ethnologischen Forschung ergibt, möchte 
ich im folgenden durch eine Erörterung der grundsätzlichen begriffskund- 
lichen Fragen zu klären und womöglich zu überbrücken versuchen. 

Als Beispiel einer exakten linguistischen Untersuchung der Seelen- 
begriffe bei Naturvölkern führe ich zunächst die Hauptergebnisse aus 
Dempwolffs Forschungen über die Seelenbezeichnungen in den Südsee- 
sprachen an!). Dempwollff stellte im UAN?) folgende Bezeichnungen für 
, Seele“ fest, die etymologisch nichts miteinander zu tun haben’), semasio- 
logisch freilich eine ziemliche Ähnlichkeit aufweisen: 

I. Die allgemeine Lebenskraft: UAN hudip (oder hudip) „Leben?)“. 

II. Das allgemeine Körpergefühl: UAN dalom und lam ,,das Innere®)“, 
von dem er, es näher erklärend, sagt, daß es ,,steht in der Mitte zwischen 
‚Seele als Trägerin des Lebens‘ und ‚Organseele‘, enthält aber auch deut- 
lich die Komponente des Bewußtseins, nicht die einer unbewußten Lebens- 
kraft®)“. 

III. Ein Körperorgan: UAN hataj ,,die Leber?)‘‘, das er ,,ethnolo- 

gisch“‘ — ‚‚Organseele?)“ deutet. 

IV. Der Atem: UAN #ava ,,Atem“, rat „warmer Hauch‘, na ,,schnau- 
fen“ und put „‚blasen?)‘‘, #ava sei aus ursprünglichem „Atem“ in ,,Hauch- 
seele‘‘, die bald als unbewußte Lebenskraft, bald als bewußter Geist auf- 
gefaßt wird, gewandelt worden"), #ot = warmer Hauch, t‘umañot = un- 
persönliche und unbewußte Lebenskraft geht auf die Vorstellung einer 
„‚Hauchseelel!)‘“ zurück, ebenso weist die Wortwurzel UAN na = Mund 
aufmachen, schnaufen, auf die ursprüngliche Vorstellung einer ,,Hauch- 
seele“ hin!2), und UAN put = blasen ist ebenfalls etymologisch auf die 
Vorstellung einer ‚„Hauchseele“ zurückzuführent). 

V. Das Spiegelbild: UAN 2/ao „Spiegelbild“, ata „Schatten“ und nitu 
„Spiegelbild, Schatten)“, von denen dem Wort ilao die Vorstellung einer 
, Bildseele“ zugrunde liegt!°), während es sich bei dem UAN ata um die 
unkörperliche ,,Schatten- oder Bildseele“ handelt!%), und auch das UAN 
nitu scheint auf die ,,Bildseele“ zurückgehen’”). 

VI. Der Doppelgänger: UAN duva „zweil?)“, bei dem es sich um die 
Vorstellung einer körperlosen, bewußten Seele, die sich zu Lebzeiten vom 
Leibe trennen kann, um die „‚Doppelgängerseele‘“, handelt). 


1) Dempwolff, Otto, Worte für „Seele“ u. dgl. in einigen Südseesprachen. 
Folio-Ethno-Glossica, Jg. 2, H. 3/4, S. 42ff. 

2) UAN — Ur-Austronesisch; im folgenden immer so abgekürzt. 

3) Nach brieflicher Mitteilung von Herrn Prof. Dempwolff. 


4) Dempwolft, S. 52. 5) Ebenda. 6) Dempwolft, S. 44. ?) Demp- 
wolft, S. 53. 8) Dempwolff, S. 46. ®) Dempwolff, S. 53. 10) Demp- 
wolff, S. 51. 11) Dempwolff, 8. 50. 12) Ebenda. 13) Dempwolff, 8. 51. 
14) Dempwolff, S. 53. 15) Dempwolff, S. 48. 16) Dempwolff, S. 43. 


17) Dempwolff, S. 49. jst?) Dempwolff, S. 53. 19) Dempwolff, S. 45. 
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Damit hat Dempwolff elf verschiedene etymologische Wurzeln auf- 
gedeckt, die er auf nursechs verschiedene Vorstellungen zurückführen konnte. 
Dabei ist der Unterschied zwischen den einzelnen Bedeutungen, etwa der 
zwischen der Vorstellung einer bewußten und unbewußten Lebenskraft 
ein so geringer, daß man mit gutem Recht an der Existenz eines so subtilen 
Unterscheidungsvermögens zweifeln kann. 

Dempwolff hat sich in seiner wertvollen Untersuchung glücklicherweise 
nicht auf die Übersetzung der untersuchten Sprachwurzeln beschränkt, 
sondern auch ihre psychologischen Voraussetzungen angedeutet und damit 
der Ethnologie die Wege geebnet. In seiner Terminologie steht er ganz 
auf dem Boden Wundts, der, wie hier nicht näher ausgeführt zu werden 
braucht, die animistische Theorie Tylors weiterentwickelt hat und damit 
zum Hauptvertreter dieser Richtung in Deutschland geworden ist. In- 
dessen hat sich in der Auffassung der Seelenvorstellungen durch den Ein- 
fluß des Prä-Animismus oder besser des Nicht-Animismus (F. Krause) 
ein erheblicher Wandel vollzogen, der sich auf terminologischem Gebiete 
hauptsächlich in einem vorsichtigen Tasten nach möglichst axiomslosen 
Ausdrücken äußert. So hat insbesondere Ankermann in einer vorzüglichen 
Untersuchung über den Seelenglauben der afrikanischen Völker auf die 
Notwendigkeit der Einengung des Seelenbegriffs hingewiesen. Eine Vor- 
stellung, die am Stofflichen, Körperlichen haftet, dürfe demnach nicht als 
‚„Seele‘‘ bezeichnet werden. Damit war die ganze Wundtsche Termino- 
logie der Seelenvorstellungen hinfällig geworden, da sie eine unzulässige 
Ausdehnung des ,,Seelen‘‘-Begriffs besitzt!). 

Prüft man von diesen Gesichtspunkten aus die von Dempwolff heraus- 
gearbeiteten psychologischen Grundlagen der ,,Seelen‘‘-Vorstellungen der 
Südseevölker, so läßt sich unschwer die Notwendigkeit zu größerer Verein- 
fachung der Begriffe erkennen. Die ‚‚Organseele‘‘ ist nichts anderes als 
die Lokalisation der Lebenskraft in einem bestimmten Organ und erweist 
sich damit als identisch mit der Lebenskraftvorstellung. Eine verschiedene 
psychologische Basis der sog. bewußten und unbewußten Lebenskraft 
anzunehmen, scheint ebenso unmöglich. Denn diese Vorstellung geht wohl 
zweifellos auf die die vitalen Lebensfunktionen bedingenden physiologi- 
schen Erscheinungen des Blutkreislaufs und des Atmungsvorganges zu- 
rück. Diese Annahme macht einmal die Identität der sog. Hauchseele mit 
der Lebenskraft einleuchtend und erklärt zweitens die an jeder Stelle des 
Körpers mögliche Lokalisation oder ,,Häufung‘ der Lebenskraft, je nach 
der dem betreffenden Körperteil zuerkannten Bedeutung. Dieser Lebens- 
kraftvorstellung steht als zweite Einheit die ‚„‚Bildseele“ gegenüber, die, 
nichts anderes als das im menschlichen Schatten oder im Spiegelbild er- 
kennbare Abbild der menschlichen Gestalt, leicht den Glauben an ein 
alter ego entstehen lassen konnte?), wie zunächst Ankermann für Afrika 
nachgewiesen hat und ich selbst dann auch für Ostindonesien feststellen 
konnte. Preuß hat für die Entstehung dieser alter-ego-Vorstellung bei den 
Uitoto auf die Möglichkeit des Indianers, sich hierdurch „ein Weiterleben 
zu erklären, wo eine eigentlich untragbare, dem Tode verwandte Erschüt- 
terung des menschlichen Lebens eintritt“ hingewiesen®), und damit eine 


*) Ankermann, Bernhard, Totenkult und Seelenglaube bei frikani 
u en f. Ethnologie (1918), S. 134. 5 res Et ee 
) Bezüglich Einzelheiten der hier dargelegten Auffassung vel. Kö 
Theo, Totenkult und Lebensglaube bei den Völkern Doreen Studien 

zur Völkerkunde, Bd. 10 (Leipzig 1936), S. 166ff. 

*) Preuß, .&. Th} Die Darstellung des zweiten Ich unter den Indianern 
Amerikas. In: In memoriam Karl Weule. Leipzig 1929, S. 357. 

Auf 8. 363 hat er indessen diese Erklärung (für Amerika?) als weniger 
wahrscheinlich bezeichnet als die Ansicht, daß ,,die Annahme von zwei Ge- 
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ähnliche Erklärung herangezogen, wie sie Ankermann für Afrika!) und mir 
für Indonesien wahrscheinlich waren?). 

Damit ist aber die Spanne zwischen der von Dempwolff aufgezeigten 
Etymologie der ,,Seelen‘‘-Begriffe und der ihnen zugrunde liegenden psycho- 
logischen Basis bedeutend größer geworden; das Verhältnis ist nunmehr 11:2. 

Man könnte die hohe Zahl von Wörtern für dieselbe Vorstellung ein- 
fach mit der Existenz von Synonyma erklären, doch dürfte damit weder 
die Linguistik noch die Ethnologie zufrieden sein. Eine zweite Möglichkeit 
der Erklärung liegt in der Annahme von Beobachtungsfehlern der Feld- 
forscher. Diese Annahme trifft für die semasiologischen Mitteilungen ge- 
wiß häufig zu; ihre Richtigkeit ist an unzähligen Beispielen zu beweisen. 
Für die Etymologie ist sie jedoch hinfällig, da diese sich unabhängig von 
den Aussagen der Eingeborenen feststellen läßt. Diese Möglichkeit ist 
abhängig von dem Stand der Forschung über die betrefienden Sprachen. 

Die dritte, vom rein animistischen Standpunkt ausgehende Erklärung 
war die früher in der Ethnologie allgemein übliche. Danach galt die Viel- 
zahl der Begriffe für die Existenzialkomponenten (F. R. Lehmann) des 
Menschen bzw. seine postmortalen Erscheinungsformen als Ausdruck einer 
vielgestaltigen, in der Beseeltheit der Objekte wurzelnden Vorstellungs- 
welt. Man begüngte sich also mit der Erfassung der phänomenologischen 
Seite. Damit wurde man zweifellos bis zu einem gewissen Grade der tat- 
sächlichen Wirklichkeit gerecht, denn diese offenbart sich immer nur im 
Einzelfalle. War indessen die früher übliche Wiedergabe von Eingeborenen- 
begriffen, wie z. B. ,, Lebenskraft** mit „Organseele‘“, ,, Kérperseele“ ,, Hauch- 
seele‘ oder dgl. in ihrem bestimmenden Teil eine enge und sogar recht 
glückliche Anlehnung an die Vorlage, so war sie — wie ausgeführt — in 
ihrem qualifizierten terminologisch unhaltbar. Eine bessere Übersetzung 
als ‚‚Hauchseele‘‘ wäre z. B. ,,Lebenshauch“; ähnliche Übersetzungen 
müßten auch für die bisher gebrauchten anderen ,,Seelen‘‘-Begriffe ge- 
. sucht werden, sofern man es nicht vorzieht, die Eingeborenenbezeichnungen 
selbst beizubehalten und ihren Vorstellungsinhalt lediglich genau zu be- 
schreiben. 

Doch scheint mir auch ein grundsätzlicher wissenschaftstheoretischer 
Einwand gegen dieses bloße Konstatieren kultureller Erscheinungen ge- 
geben. Die Ethnologie muß über die Phänomenologie zu den die sichtbaren 
Erscheinungen bedingenden Ursachen vorzudringen versuchen, will sie 
sich nicht den Ruf einer rein deskriptiven Wissenschaft zuziehen. Gewiß 
bedeutet jede Abstraktion eine Vergewaltigung der Wirklichkeit, aber 
andererseits durch die erst dadurch mögliche Klassifikation die Voraus- 
setzung für eine wissenschaftliche Analyse. Man muß bedenken, daß rein 
phänomenologisch gesehen, ein Unterschied zwischen animistischen und 
nicht-animistischen Vorstellungen fast nicht besteht, und daß erst die Zu- 
rückführung auf zwei verschiedene psychologische Wurzeln, eine moni- 
stische und eine dualistische, eine Gliederung der religiösen Vorstellungswelt 
der Primitiven gestattet. Ich wage die Möglichkeit anzudeuten, daß diese 


stalten in einem Wesen etwas Ursprüngliches und nicht das Ergebnis einer Ent- 
wicklung ist“. Preuß bringt kein Beispiel vom Schatten als alter ego; inter- 
essant ist in diesem Zusammenhang aber seine Erklärung der möglichen Ent- 
stehung der alter-ego-Vorstellung aus einer dem Tod verwandten Erschütterung, 
bzw. die auf 8. 363 geäußerte Meinung, daß diese Vorstellung sich vielleicht aus 
der Sehnsucht, ‚‚einen Helfer, sei es ein Tier, einen Gegenstand oder einen Ver- 
storbenen zu gewinnen“ erkläre. 

1) Ankermann erklärt die Bildseele aus dem Erinnerungsbilde entstanden, 
das der Lebende von dem Toten behält, also im Zusammenhang mit dem Todes- 
komplex (S. 129/130). 

2) Körner, S. 171/172. 
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weifache Scheidung ein ähnlich grobes Schema ist wie etwa die in der 
Linguistik übliche Einteilung der Sprachen in flektierende, isolierende und 
agglutinierende. Ungleichartige Elemente mögen wegen eines typisch 
erscheinenden Faktors der einen oder der anderen Klasse zugeteilt, Zwischen- 
formen nicht berücksichtigt sein. Indessen weist dieses Schema doch sicher- 
lich die beiden Extreme auf, die eine ganze Skala begrifflich außerordentlich 
schwer zu fassender, weil z. T. einander überschneidender Mischformen 
verbindet. 

Will man also die sog. Seelenvorstellungen von Naturvölkern analy- 
sieren, so empfiehlt sich bei dem heutigen Stande der Forschung zweifellos 
zunächst eine Zuordnung zu jenen beiden großen Weltanschauungs- 
komplexen, die F. Krause als monistisch und dualistisch, bzw. animistisch 
und nichtanimistisch bezeichnet?). 

Die eingangs erörterten psychologischen Grundlagen der heute erfaß- 
baren Seelenvorstellungen zeigen ein starkes Haften am Gegenständlichen, 
sinnlich Wahrnehmbaren, lassen aber in dem einen der Elemente, das ich 
bei den Völkern des östlichen malaiischen Archipels als ,,Schattenbild- 
wesen“ bezeichnet habe?), bereits eine allmähliche Loslösung davon er- 
kennen. Dieses Anklammern an das Stoffliche, der schwer sich vollziehende 
Wandel zum Geistigen, Abstrakten, wird zweifellos durch das Überwiegen 
des Interesses an den äußeren Manifestationen als dem dem menschlichen 
Geist unmittelbar zugänglichen und begreifbaren Element am besten er- 
klärt. Diesem Mangel an Abstraktionsfähigkeit entspringt notwendiger: 
weise eine sich zunächst auf die gegenständlich erfaßbaren Erscheinungen 
erstreckende Terminologie, welche die uns auffallende Spaltung einer ein- 
heitlichen Vorstellung in einzelne Teile bedingt. 

Dieser Mangel an Abstraktionsvermögen, den man z. B. in dem Fehlen 
von Genusbegriffen bei gleichzeitiger Existenz zahlreicher differenzierter 
Teilbezeichnungen auch sonst von Naturvölkern kennt, ist ganz sicher ein 
typisches Merkmal ursprünglicher Primitivheit. Andererseits braucht also 
die sprachliche Differenzierung durchaus kein Zeichen besonderer Ent- 
wicklung zu sein, sondern kann eben auch nur Ausdruck des phänomeno- 
logisch Erfaßten sein?). 

Ethnopsychologisch entscheidend ist in erster Linie die Form des 
Denkens, die sicherlich bezüglich der hier vertretenen Auffassung von den 
Lebenskomponenten und vielleicht auch ihrer Entstehung als allgemein 
menschliches Gut aufzufassen ist, da genaue Untersuchungen zweifellos 
eine weltweite Verbreitung feststellen werden. Die von Dempwolff nach- 
gewiesene Häufung von ‚‚Seelen“-Vorstellungen oder klarer von Begriffen 
für die das Leben des Menschen und seine postmortale Existenz bedin- 
genden Eigenschaften oder Wesenheiten bei einem und demselben Na- 
turvolk bildet bekanntlich keine Ausnahme. Berichte über den Glauben 
an mehrere Seelen im Menschen besitzen wir vielmehr aus aller Welt, 
und in vielen Fällen dürfte vielleicht die Zahl der etymologischen Wort- 
wurzeln die der semasiologischen überwiegen‘). 


1) F. Krause, Zur Frage der nichtanimistischen Weltanschauung. In: In 
memoriam Karl Weule, 8. 377ff. 

*) Körner, S. 168. 

*) So auch Wundt, Völkerpsychologie, Bd. 2°, S. 446ff. und Bd. het Sep Leds 
der den primitiven Sprachtypus durch den konkreten Charakter des Denkens, 
der sich in einem geringen, auf Dinge der AuBenwelt beschrankten Vorrat von 
Begriffen äußert, sowie durch einen Mangel an abstrakten zusammenfassenden 
Redeformen kennzeichnet. 

pint) Ahnliche exakte linguistische Untersuchungen über die Seelenbegriffe 
bei Primitiven wie die von Dempwolff über die der Südseevölker besitzen wi 
leider für andere Erdgebiete noch nicht. É 


Gottfried Hotz: Uber eine Biiffeldecke mit indianischen Bilderschriften. ORI 


Die Veränderung dieser urtiimlichen Basis dürfte von der jeweiligen 
Kulturhöhe abhängig sein, die wiederum von rassischen, geographischen 
und historischen Momenten bedingt ist. Die Variabilität der Vorstellung 
ist einmal in der Labilität des begrifflichen, insbesondere religiösen Denkens, 
sodann aber auch in der Art und Häufigkeit des Nachdenkens seitens des 
Primitiven über religiöse Fragen begründet. Mit einer Zunahme der dar- 
über angestellten Überlegungen dürfte in den wenigsten Fällen eine Präzi- 
sierung der ursprünglichen Vorstellungen verbunden sein, sondern weit 
eher infolge damit verquickter philosophischer Spekulationen eine Ver- 
änderung und Weiterentwicklung der alten Vorstellungen auslösen, die 
mit allmählich eintretender Abstraktion die Kluft zwischen Vorstellungs- 
inhalt und sprachlichem Ausdruck überbrücken. 


Über eine Büffeldecke mit indianischen Bilderschriften. 
Von 
Gottfried Hotz, Zürich. 


Im Sommer 1936 erhielt ich durch die besondere Freundlichkeit 
Herrn Prof. Krickebergs Gelegenheit, unter Führung von Herrn Dr. Dissel- 
hoff die amerikanische Studiensammlung des Völkerkundemuseums in 
Berlin zu besichtigen. Unter den ethnographischen Schätzen befand sich 
eine Büffelrobe, deren Zeichnungen auffallend denjenigen auf der unteren 
Hälfte einer Decke in Bern glichen. 

Der obere Teil der Berner Decke zeigt Kampfszenen in sehr primi- 
tiven, eckigen Figuren, dabei allein siebenmal die schon mehr symbolisch 


| NT 


Abb. 1. Indianische Kriegsurkunde (war record) der Berliner Studiensammlung 
auf einer groBen Bisondecke. Stamm Mônnitari. 
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gezeichnete (einmal realistisch) Erbeutung eines Gewehres, angedeutet 
durch die neben dem Gewehr dargestellten Finger einer Hand. Dann 
kommt in der Mitte ein Streifen in feiner Quillarbeit, der mit Perlen- 
stickerei eingefaßt ist. 

Auf der Berlinerdecke fehlen bildliche Berichte; selbst wo eine Figur 
erscheint, handelt es sich nur noch um das konventionelle Zeichen einer 
Mitteilung. Hier werden also nicht mehr Geschehnisse dargestellt, sondern 
nur ihre Ergebnisse festgehalten. Wir haben es demnach mit reiner Bilder- 
schrift zu tun. Diese Decke stammt vom Prinzen Max zu Wied, der die 
Stämme am oberen Missouri in den Jahren 1832—34 besuchte. Er nennt das 
Stück ,,Geschenkdecke“; die Bernerdecke wurde um die gleiche Zeit aus 


Abb. 2. Bisondecke in Bern mit Bilderschrift und Kampfszenen. Stamm Arikara. 


dem selben Gebiet von einem Pelzhändler Schoch erworben und kam 1838 
in die Schweiz. Bei näherem Zusehen erweist sich die Bezeichnung Wieds 
der im übrigen von den ihm bekannt gewordenen Indianerstämmen sehr 
zuverlässige Angaben macht, als irrig; sie beruht wohl auf einer Verwechs- 
lung mit einer andern Art von Decken. Eine solche, verteilte Geschenke 


andeutend, besitzt das Peabody Museum der Harvard Universität (von 
den Assiniboin). 


Bei der Wieddecke handelt es sich als einem Ergebnis des V i 
, rgleich 
mit den bekannten Zeichen auf Wintercounts, deen Decken nad dees 
der Zeichensprache zweifellos um ein Kriegsprotokoll. 
Die verschiedenen Symbole haben wahrscheinlich fol de Bed 3 
Die langen vertikalen Striche: Race ge ; Dé 
seitlich ausgehenden Zeichen bedeuten, was sich auf den Kriegszügen 
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À n 
ereignete: qi | : erbeutete Pferde. Das Zeichen ist kein Hufeisen (die 


Indianer kannten keine solchen), sondern die FuBspur. ç e sind erbeutete 


Skalpe. Das Zeichen enthält nicht nur die Sklaplocke, sondern noch 
das bilderschriftliche Zeichen für den Kopf, denn die westlichen Prärie- 
stämme waren ehemals Kopfjäger gewesen und skalpierten noch anfangs 
des 19. Jahrhunderts wie die Skythen, indem sie ihren Opfern nach alter 
Gewohnheit erst die Köpfe abschnitten und diese nachher sklapierten. 
(Auf einer andern Berliner Decke werden die Kriegstaten der einzelnen 
Krieger übrigens noch durch ganze Köpfe symbolisch angedeutet. Da 
diese Robe über hundert Jahre alt ist, vertritt sie die ältere, rohere Auf- 
fassung, nach welcher die Stellung eines Mannes gemäß der Anzahl der 


erbeuteten Köpfe bestimmt wurde A) . Catlin kopierte, heute nicht 


mehr erhaltene, Decken bei den Mandanen, welche ebenfalls ganze Köpfe 
fiir getötete Feinde aufwiesen & , was auch bei einer anderen in Bern 


befindlichen Decke der Fall ist. Diese Robe, sowie die Modelle zu Catlins 
Bildern stammen von Mato-tope, damals zweiter Kriegshäuptling der 
Mandanen!).) 


et wahrscheinlich getôtete Weiber (ohne Skalplocken). ii: 


wahrscheinlich feindliche Männer, die im Lager, als sie noch Büffeldecken 
trugen, getötet wurden (die Krieger kämpften meistens nackt). Das Zeichen 


Xt könnte auch Gefangene bedeuten. À 1 À? : Pferde, die aus dem 


feindlichen Lager geraubt wurden. Auf der Seite links: 77 Pferde, 
(durch Reitpeitschen symbolisiert) die bei friedlichen Gelegenheiten (durch 


die Pfeife angedeutet) verschenkt wurden. Tl wahrscheinlich wollene 


Decken, die verschenkt wurden. Rechts auf der Seite: wahrscheinlich 
die Anzahl der ,,Coups‘‘, die der Besitzer zählen durfte. Bei den Sioux 
heißt es im Stammesgebet an das große Mysterium: ,,Toka wan apa kta 
ku wo!“ (Gib, daß ich einen Feind ‘schlagen‘ werde.) „apa’‘ ist das 
Wort, welches im Jargon der französischen Kanadier mit ,,compter un 
coup‘ (count a coup) wiedergegeben wird. Die Präriestämme bitten 
also nicht um möglichst viele Skalpe, sondern darum, Feinde mit der 
bloßen Hand oder einem Stab berühren zu können, d.h. um die Tugend 
der Tapferkeit, deren trophäenlose Bezeugung höher gewertet: wurde als 
die Erbeutung von Haarschöpfen. Die Striche bedeuten die kleinen 
Stäbe (jeder einen Coup darstellend), welche die Krieger beim öffentlichen 
Coup-Zählen in den Boden steckten. Frederick Weygold, Ethnograph und 
bekannter Indianermaler, hat die Zeremonie bei den Sioux beobachtet. 
Die Striche können kaum die Anzahl der Krieger bedeuten, die an den 
Kriegszügen (in der Mitte der Decke) teilnahmen. 

1) Aufsatz des Verfassers hierüber im Novemberheft 1935 der Zeitschrift 
„Atlantis“. 
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(Auf einem Exemplar eines Wintercounts von den Dakotas 


hingegen, das ich besitze, bedeutet das erste Zeichen aus parallelen Strichen 
in der Mitte der spiralisch angeordneten Jahresbilder, daß 30 Dakotas 


von den Krähenindianern getötet wurden. Das Zeichen für 1805/06 III 


bezeichnet das Jahr, in welchem die Krähen acht Dakotas töteten. Das- 
selbe Klische erscheint für den Winter 1863/64, wobei die acht angeführten 
Gefallenen kaum Fehden mit den Krähen zu verdanken waren, jeden- 
falls kämpfte Sitting Bull dieses Jahr gegen General Sully in den Black 
Hills.) — Die Gruppen paralleler Striche auf der Berliner Decke scheinen 
jedoch in keiner unmittelbaren Beziehung zu den Kriegszügen zu stehen, 
außer sie bezeichneten die Anzahl der eigenen Gefallenen, was aber voraus- 
setzen würde, daß auf der Decke die Taten ganzer Kriegerbünde oder eines 
gesamten Gemeinwesens, also eines Dorfes, auf seinen verschiedenen Kriegs- 
zügen dargestellt wären. 

Das Kriegsprotokoll auf der besprochenen Decke scheint das einzig 
erhaltene rein bildzeichenschriftliche zu sein, wenn man von dem auf der 
Bernerrobe absieht, welches auch Kampfszenen aufweist. Gerade bei 
diesen ist aber und zwar stets an einer ähnlichen Tat, die Entwicklung vom 
erzählenden Bild zur Hieroglyphe wunderbar abzulesen. In der unteren 
Reihe rechts entfällt einem getroffenen Feind eben das Gewehr, und der 
Held, welcher den Bildbericht auf das Fell zeichnete, erfaßt es. In der Szene 
links davon ist an dem losgelassenen Gewehr des Unterliegenden zum 
Zeichen der Erbeutung nur noch die Hand des Siegers angedeutet und 
darunter die Feuerwaffe mit der Hand wiederholt. Ganz links ist das 
errungene Schießeisen mit dem Handzeichen erst zwischen den Kriegern, 
doch dann ganz außerhalb der Szene angebracht, und rechts oben auf 
der Decke sind, vom Bildbericht ganz abstrahiert, lediglich noch zwei 
Gewehre und je die Hand zum Zeichen der Eroberung dargestellt. 

Die Schwierigkeit, solche Aufzeichnungen mit Sicherheit zu erklären, 
kommt von der mangelhaften Konvention in bezug auf die Bedeutung 
der Zeichen, eine Folge der Zersplitterung der Primitiven und der Un- 
abhängigkeit der vielen einzelnen Stämme, unter denen sich keine be- 
stimmte Abmachung über die Bedeutung der bilderschriftlichen Zeichen 
erzielen ließ. Andererseits wechselten manche der Anschauungen und die 
dieselben symbolisierenden Zeichen beinahe von Generation zu Generation, 
ebenso wie die weder durch geschriebene Grammatik noch Lexikon gefesselten 
Sprachen. Anfangs dieses Jahrhunderts beklagten sich alte Indianer 
bei Herrn Weygold, daß sie die jüngeren Leute oft kaum noch verstehen 
könnten. Primitive, ungeschriebene Sprachen ändern sich sehr rasch. 
Dies erklärt die ungeheure Anzahl der amerikanischen Sprachen (in Nord- 
amerika ungefähr 400, in den Vereinigten Staaten mindestens 58 radikal 
verschiedene Sprachstämme!) und zuletzt auch die Unsicherheit in der 


Bedeutung der bilderschriftlichen Zeichen und auch der Symbole in den 
Stickereien. 
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Die Rentierzucht der Waldlappen!). 
Von 
A. Rud. Em, Berlin. 


Während eines zweijährigen Aufenthaltes vom Herbst 1928 bis Herbst 
1930 in Finnisch-Lappland habe ich die Rentierzucht?) der dortigen 
Waldlappen nicht nur untersucht, sondern selbst als praktisch Ausüben- 
der erlernt. 

In meinem ersten Standquartier in Riutula, einer 11 km nordwestlich 
vom Kirchdorf Inari gelegenen finnischen Schule für Lappenwaisen, konnte 
ich mich schon Ende des Jahres 1928 auf kürzeren Fahrten unter der An- 
leitung des dortigen Lappenknechtes Kitti-Hannu mit der Handhabung 
des Rentiergespannes vertraut machen und fuhr im Januar des folgenden 
Jahres mit diesem Lappenburschen zu einer der großen alljährlichen Rentier- 
scheidungen am Basse-jäyre (,,heiliger See“). 

Schon im Marz war ich wieder mit einem alten Lappen, Lusma-Pekka 
vom Paadarsee, und seinem Sohne Samelats, die ich auf einer kleineren 
Fahrt kennengelernt hatte, mit ihrer Karawane unterwegs ans Eismeerr. 
Es wurde mir ein Teil der Rentierkarawane zur vollen Wartung und Führung 
anvertraut. 

Als ich nach einem Monat von dieser Reise zurückkam, fuhr ich allein 
im Rentierschlitten über Land und quartierte mich bei einer Waldlappen- 
familie am Lemmenfluß im Gebiet der Marras- und Viibasberge südwestlich 
von Inari ein. Mit dieser Familie fischte ich dann den ganzen Sommer 
über, betrieb Sprachstudien und sammelte auf das Rentier Bezug nehmende 
Märchen und Sagen. 

Im Herbst kehrte ich wieder ins engere Inarigebiet zurück und ver- 
lebte die Zeit bis Wintereinbruch Ende September mit dortigen Lappen im 
Bergland, um die Herbstwartung des Rentieres praktisch ausübend kennen- 

zulernen. 

Im darauffolgenden Winter 1929/30 durchzog ich teils allein teils in 
Begleitung von Lappen kreuz und quer das Land, besuchte zu Vergleichs- 
studien die Kolalappen des Petsamogebietes und studierte wieder eine 
Woche lang das Treiben auf einem Rentierscheideplatz am Tschiuttafluß 
im Norden des Inarisees. 

Eine über 600 km lange Rundfahrt von Inari über die Petsikkoberge im 
Norden nach Puolmak und dann das Flußgebiet der Tana- und Anarflüsse 
zurück, die ich in Gesellschaft mit Lappen und Finnen, zu einem Teile 
aber auch allein ausführte, brachte mich mit den norwegischen Berglappen 
zusammen, wobei ich Gelegenheit zu Vergleichen der wald- und berg- 
lappischen Form der Rentierzucht hatte. 
~~ Der ausklingende Winter Ende April, Anfang Mai sah mich wieder mit 
Lusma-Pekka’s Karawane unterwegs zum Eismeer, wo ich wie im Vorjahre 
meine kurze Rastzeit den Seelappen widmete. 

Auf all diesen Fahrten und in der Zwischenzeit, die ich meistenteils 
in lappischen Hütten verlebte, hatte ich Gelegenheit die Rentierzucht der 
Waldlappen von Grund auf zu erlernen. 


1) Die vorliegende Arbeit war erstmalig der Vorwurf meines in der Anthro- 
pologischen Gesellschaft zu Wien im Juli 1932 gehaltenen Vortrages ‚Die Rentier- 
zucht der Lappen“. ; es | i 

2) Die Schreibung des Wortes „Rentier‘‘ mit einem -n- ist der im deutschen 
Sprachgebrauch gewôhnlichen mit -nn- vorzuziehen, weil das Wort lappischen 
Ursprungs ist und von renggi (lenggi) ,,Kummetgeschirr des Rentieres abzu- 
leiten ist, wie ich in meiner Arbeit ,,Uber das Alter der lappischen Rentierzucht 
nachwies (Mitteilungen der Anthr. Ges. in Wien, 1932). 
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Die Ergebnisse meiner zweijährigen Forschung sind das Thema dieser 
Arbeit. Aus der Erkenntnis heraus, daß das von den Gegnern des nordi- 
schen Bauerntum-Gedankens immer wieder ins Feld geführte Tierzucht- 
problem in seiner Gesamtheit einer unangreifbaren und unwiderleglichen 
Klarung nur dann zugefiihrt werden kann, wenn es von den Wurzeln her 
erfaßt wird, wählte ich in meiner Darstellung bewußt ein engumgrenztes 
Arbeitsfeld. Solange nicht der konstruktiven Annahme eines steppen- 
asiatischen Viehzüchterkulturkreises, von dem aus jedweder Tierzucht- 
gedanke und in stillschweigender oder offener Behauptung auch dessen 
Träger in Ost-West-Richtung ausstrahlten, Tatsachenbeweise entgegen- 
gesetzt und dadurch fiktive Nährböden abgegraben werden, solange sind 
auch nicht die um Theorien wegen erhobenen zweifelnden Stimmen zur 
nordischen Urheimatfrage der Indogermanen zum Verstummen zu bringen). 

Um eine reinliche Plattform zu schaffen, die nicht auf Kombinationen, 
sondern auf unumstößlichen Tatsachen basiert, erfaßte ich in meiner Dar- 
stellung nur die kleine Gruppe der Waldlappen und vermied jedweden tier- 
zucht-problematischen Vergleich. Ich erachte es als verfrüht und deshalb 
zwangsläufig zu falschen Schlüssen führend, daß schon heute ohne eine 
auf letzte Wurzeln und Bedingtheiten schürfende Tiefenschau ein Quer- 
schnitt durch das erdenweitgebreitete ,, Hirtenkulturen‘‘-Problem?) gezogen 
wird. Eine solche im luftleeren Raum hängende Spekulation muß sich 
notwendig an stoffliche sog. ‚‚Quantitäts“- und zufällig-natürliche ,,Form- 
kriterien“ klammern und so Halt und Stütze in letztendig materialistischen 
Denkbahnen suchen oder mit vagen und verschwommenen auf Annahmen, 
die in sich selbst unbewiesen sind, fußenden Behauptungen als Möglich- 
keitsbeweise sich zufrieden geben. Eine so ausgerichtete Betrachtungsweise 
ist aber völlig konjunktivistisch und dadurch zwar sehr schmiegsam und 
leicht jeder neuen unumstößlichen Wahrheit gleichzuschalten, kann aber 
nie selbst solche zutage fördern. 

Deshalb ist es notwendig und von vordringlicher Wichtigkeit mit 
bewußter Außerachtlassung aller bisher scholastisch erdachter Ergebnisse 
die für die Frühgeschichte ganz Eurasiens zentrale Frage des Tierzucht- 
problemes in ihren tatsächlichen Ausprägungen zu erfassen und diese 
sowohl in der Jetztzeit wie rückschreitend bis in die Urzeit in ihrer konkreten 
an Träger und deren blutliche Wirklichkeit gebundene Wesenheit mit 
rassen- und völkerkundlichem, mit frühgeschichtlichem und sprachlichem 
Rüstzeug zu erforschen. 

Aus solchen Erwägungen heraus stellte ich nur die waldlappische 
Rentierzucht der Jetztzeit in den Brennpunkt meiner Untersuchungen, 
weil es mir im Laufe meiner zweijährigen Feldarbeit klar wurde, daß zwi- 
schen ihr und der berglappischen ein ganz wesentlicher und grundlegender 
Unterschied insoweit besteht, daß die berglappische Ausprägung die der 
eingewanderten Form ist, die waldlappische aber eine Übersetzung, die 
— wie ich durch Hinweise auf die Alpen schon andeuten kann —, sich in 
ihren Grundzügen in wahrscheinlich allen ostischen Rückzugsgebieten 
erkennen läßt, ob nun Rentiere, Schafe oder Rinder gezüchtet werden. 
An meine eigenen Forschungen in der Jetztzeit hielt ich mich deshalb, 
weil meines Wissens eine derart ausgerichtete Fragestellung noch nie an 
die Rentierzucht gerichtet ward und in der alten Literatur eine reinliche 
Trennung in berg- und waldlappische Form nicht durchgeführt ist. 

1) Pater Wilh. Koppers zieht in seinem Aufsatz „Die I i 
Lichte der historidéhen: Valle euro (Anthropos 1935) dis Sono nee 


die von den Ethnologen in der Indogermanenfrage vertretene Ost- 


these nach wie vor unerschiittert dasteht (von Koppers selbst im Druck 
hervorgehoben). 


2) Fr. Flor, Haustiere und Hirtenkulturen. Wien 1930. 
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Kulturformtypen. 

Es sind zwei Grundformen, die wir in der lappischen Kultur ausein- 
anderhalten müssen: Halb- und Ganznomadismus. Ersterer, ein 
Pendeln zwischen zwei oder mehreren festen Wohnsitzen, ist die Form der 
Seelappenkultur und der von ihrem Kulturraum flußaufwärts ins Inland 
vorgedrungenen Waldlappenkultur, welch letzere aber auch schon Wirt- 
schaftserrungenschaften der ganznomadischen Berglappenkultur, die keinen 
festen Wohnplatz mehr kennt, angenommen hat, so daß wir sie als im 
Grenzgebiet zwischen See- und Berglappenkultur entstandene Mischform 
auffassen müssen. Der reine Ganznomadismus, die jüngste lappische Kul- 
turform, ist ein Pendelzug innerhalb großer Landstriche, ja Landschaften 
ohne feste Wohnsitze. 

Diese drei Formen der lappischen Kultur sind in ihrer Prägung 
aber nicht in ihren Trägern geschieden und es kommt ein Wechseln, 
Ubertreten aus einer in die andere Form des öfteren vor. Doch ist der 
Wechsel nicht immer auf materielle Wirtschaftskrisen zurückzuführen, wie 
sich diese Meinung in den Schriften über die Lappen eingebürgert hat, so 
daß man sich eine fallende Abstufung Berglappen — Waldlappen — See- 
lappen in der Art von Lappenaristokratie zu Lappenparias zurechtgelegt 
hat, sondern die drei Formgruppen stehen in ihrer abstrakten Existenz 
gleichwertig nebeneinander. Daß nicht Verarmung für die Stufeneinteilung 
ausschlaggebend sein kann, zeigt wohl eindeutig, daß ich Waldlappen kenne, 
die mehr als tausend Rentiere besitzen und Seelappen, die im Inland größere 
Rentierherden auf den Weiden haben und zugleich den Meerfischfang im 
eigenen Motorboot betreiben, während es Berglappen gibt, deren Herden 
an Kopfzahl nicht das Halbtausend erreichen. Das Übertreten ist viel 
häufiger durch Heirat oder andere Verwandtschaftsbeziehungen bedingt, 
während Verarmung meist immer eine Verwandlung aus dem Herrn zum 
Knecht in derselben Kulturform zur Folge hat. 
| Während die Seelappen als Meeranwohner Fischer sind und schon 
deshalb keine Rentierzüchter sein kônnen, weil ihrem Wohnraum die 
Rentiermoosweide fehlt, sind die Berglappen reine Rentierzüchter, die 
jahraus jahrein ihre Herden betreuen. Die Waldlappen, die ich Fischer- 
hirten nennen will, sind winters Rentierzüchter, sommers aber Fischer. 
Daher bildete sich bei ihnen eine eigene Rentierzuchtart insoweit heraus, 
als sie ihre Herden frei und ohne Wartung im Gebirge sömmern. Diese 
Art behalten sie, wie wir den Berichten des Lappen Johan Turi entnehmen 
können, auch dort bei, wo sie in einzelnen Siedlungen im Wohnraum der 
nomadischen Berglappen hausen. 

Nach diesem allgemeinen Hinweis auf die lappischen Kulturformtypen 
wollen wir nun den Aufriß des Jahresablaufes der waldlappischen Rentier- 
zucht darstellen. 
Die Rentierscheidung. 

Zu Anfang des Winters wandern die Rentiere, die den ganzen Sommer 
über kreuz und quer immer dem Wind entgegenzogen, in die tiefer gelegenen 
Täler ab, wo dann von den Waldlappen die einzelnen Rudel zusammen- 
getrieben und weiter zu den Scheidungsplätzen geleitet werden. 

Das Aufsuchen der talwärts wandernden Herdenrudel ist der Auftakt 
des Winterlebens in den Siedlungen der Waldlappen. Zwar wissen die Lap- 
pen durch dauernde Naturbeobachtung, durch Achten auf Wind und Wetter 
und ihre Vertrautheit mit den Gewohnheiten der Rentiere den ganzen 
Sommer über, wo sich die Herden gerade befinden, aber solange Fischzeit 
ist, kümmern sie sich nicht um diese. Nur ein-, zweimal werden die Herden 
aufgesucht und kontrolliert. Dabei werden auch die jungen Renstiere, 
deren Decken zu Pelzwaren gebraucht werden, abgeschossen. 
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Sobald in den Bergen Schnee gefallen ist, steigen einige Männer mit 
Skiern auf und drücken und treiben mit ihren Hunden die Rudel in der 
Richtung nach dem Scheidungsplatz. Dabei fängt jeder jeden Fahrochsen, 
dessen er habhaft werden kann und führt ihn mit talwärts, wenn nach 
einigen Tagen die Ablésung kommt. Hôchster sportlicher Ehrgeiz ist es, 
als erster mit dem Rentierschlitten bei den Nachbarn vorzufahren. 

Wahrenddessen setzen die Leute im Tal die Fanghiirden instand. 
Die Hiirden sind Zaungatter, deren Entstehung auf uralte Fangmethoden 
zurückreicht. In den alten Berichten der Missionäre!) wird von einem 
„Kampftheater“ erzählt, in welches die Lappen die Herden der Wildrene 
treiben. Es war dies eine treppig gestufte Grube hinter einem trichter- 
förmigen Zaunengpaß. Die Treppen waren mit eingerammten Speeren 
gespickt, an denen sich die Tiere zu Tode spieBten?). Als die Lappen die 
Rentiere nicht mehr jagten, sondern sie fingen, erfolgte die logische Um- 
wandlung des Kampftheaters, indem die Treppengrube durch einen all- 
seits umzäunten Hürdenplatz ersetzt wurde. Dieser hat eine ungefähre 
Länge von 300—400 m und ist auch beinahe so breit. Vom Lagerplatz 
her ist ein Zugang und diesem gegenüber ein Tor in den Wald hinaus, in 
welches ein trichterförmiger Zaun einmündet. Rund um die Hürde sind 
unregelmäßige Fenze von verschiedener und zufälliger Größe mit einer 
Gattertür zur Hürde und einer ins Freie, in welche jeder Herdenbesitzer 
seine Tiere sammelt. 

Solche Fanghürden sind immer im Süden von Rentiergebirgen an- 
gelegt. Dadurch haben sich im ganzen waldlappischen Gebiet natürliche 
Rentierbezirke herausgebildet, denen ein reicher Herdenbesitzer des Be- 
zirkes als Obmann vorsteht. Er beruft die Herdenbesitzer zur Scheidung, 
wenn die Rentiere von den Treibern angetrieben werden, überwacht auch 
und regelt die Durchführung der Scheidung selbst und ist in Streitfällen 
die höchste und letzte Instanz. 

Der Eintrieb ist meist erst um Neujahr und oft sind, da nicht alle zu 
Tal ziehenden Rentiere auf einmal eingekreist worden waren, noch ein 
zweiter, ja sogar dritter im gleichen Bezirk und die Scheidung zieht sich 
so über den größten Teil des Winters hin. Zwischendurch werden aber 
schon wie anfangs die Fahrochsen auch andere Herdentiere von ihren Be- 
sitzern eingefangen. 

Ist einmal vom Obmann eines Bezirkes die Scheidung aufgeboten, 
strömen die Lappen der Umgebung am Scheidungsplatz zusammen. Es 
kommen nicht nur die des Bezirkes, sondern auch solche aus den Nachbar- 
gebieten, da ja immer versprengte Herdenteile aus verschiedenen Gegenden 
über die Bezirksgrenzen wechseln. Deshalb werden die Scheidungszeiten 
in den einzelnen Bezirken immer verschieden anberaumt. | 

Zum Eintrieb umgeht eine Gruppe junger Burschen mit Hunden die 
Herde und drängt sie auf den Trichterzaun zu, während andere als Posten- 
ketten den Zaun verlängern, um ein seitliches Ausbrechen der angetriebenen 
Tiere zu verhindern. Nicht mehr als 4—5000 Tiere werden auf einmal in 
die Fanghürde eingetrieben, denn dies ist die Menge, die an einem Tag 
in die Herden ihrer Besitzer geschieden werden kann. Mehr aber als an 
einem Tage erledigt werden kann, wird nicht eingetrieben, weil in der Hürde 
kein Futter zur Verfügung steht. Deshalb treibt auch noch jeder Besitzer 
seine am Tage eingefangenen Tiere am Abend wieder weitab von der Hürde 


1) J. Tornaeus, J. Fellman. 

?) Es ist wahrscheinlich, daß es sich dabei um natürliche Schluchttäler als 
Gruben handelte, weil nicht anzunehmen ist, daß man Gruben aushob, i i 
Herden gejagt werden konnten. — Diese J agdart erinnert in ihrer Durchführung 
an das ,,Gamsriegeln‘‘, das aus den Alpen überliefert wird. 
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und der noch freien und ungeschiedenen Herde in den Wald an einen Futter- 
platz, wo sie, damit sie sich nicht verlaufen, gehütet werden. 


Nachdem man die Tiere sich eine Zeitlang hat ausruhen lassen, gibt 
der Obmann das Zeichen zum Beginn der Scheidung. Jeder Lappe — auch 
die Lappinnen beteiligen sich daran!) — fängt nun mit dem Lasso die Tiere 
seiner Herde und treibt diese in seine Fenz. 


Der Lasso ist ein ungefähr 14 Armspannen langes, kleinfingerdickes 
Seil mit einer Doppelôse, die so aus einer Geweihrose geschnitzt ist, daB 
zentimeterdicker Knochen die Ohrlécher umrahmt. Die Ose ähnelt einer 
8 mit einem Hals zwischen den ungleich großen Ohren. Durch das kleinere 
Ohr ist das Seil gefädelt und durch einen Endknopf verknotet; durch das 
größere, das den ungefähren Durchmesser eines Markstückes hat, wird das 
Seil zur einfachen Schlinge gezogen. Damit der Lasso geschmeidig bleibt: 
und ihm die Nässe nichts anhaben kann, fettet man ihn mit Teeröl ein. 
Die Lappen sind alle Meister in der Handhabung der Wurfschlinge und 
manche Frau steht den Männern nicht nach. Sie rollen den Lasso zum Wurf 
in eine einzige Schlinge in die rechte Hand wobei die Öse oft mit dem Zeige- 
finger der Linken, die das Lassoende festhält, festgeklammert und erst beim 
Wurf freigelassen wird. Man wirft schief von unten hinten mit ruckartigem 
Schwung mit nach aufwärts weisendem Handrücken. 


Unterschieden werden die Rentiere nach den Ohrmarken. Es ge- 
hört das Auge des Wildnismenschen dazu, um die Marken auch an den 
hin und her galoppierenden Tieren zu sehen. Das ganze Ohr ist höchstens 
fingerlang und darin sind die aus neun verschiedenen Kerben und Zwickeln 
zusammengesetzten Marken eingeschnitten. Art und Reihenfolge der 
Zeichen an beiden Ohren ergeben die einzelnen Besitzermarken, die sich 
oft nur durch einen Schnitt oder eine Kerbe unterscheiden. Bedenkt man, 
daß jedes Familienmitglied seine eigene Marke hat, so scheint es schier 
unmöglich, daß ein guter Rentiermann nicht nur die hunderte Marken 
- seines Bezirkes kennt, sondern auch noch die der weiteren Umgebung. 
Aber schon von Kindesbeinen auf vermehren sie bei jeder Gelegenheit 
ihr Wissen. Wenn Lappen beisammensitzen, wird ja meist vom Rentier 
gespro chen und da schnitzeln sie aus Spanholz Rentierohren und schneiden 
die Kerben der Besitzermarken ein. Wer die meisten weiß und erkennt, 
erntet das größte Lob. Stundenlang können sie sich damit unterhalten, 
immer wieder erinnert sich einer an eine neue Marke. 


Die Markenzeichen sind neun verschiedene Kerben und Schnitte, aus 
denen in vielfältiger Anordnung am rechten und linken Ohr, oben oder 
unten, die Besitzermarken zusammengesetzt sind (vgl. Abb. 1). Jedes 
Waldlappenkind bekommt schon bei der Geburt ein Kuhkalb geschenkt, 
das eine eigene Marke erhält. Alle Nachkommen daraus und deren Würfe 


1) Diese von mir als Regel beobachtete Tatsache widerlegt die Behauptung 
Flor’s (Anthropos 1935/S. 607) „daß die Frau bei den Lappen in all den Dingen, 
die mit Rentiernomadismus, der Jagd usw. zusammenhängen, vollkommen aus- 
geschaltet ist: es ist z. B. der Familienvater, der das Rentierfleisch kocht (ent- 
spricht nicht den bei den Waldlappen durchgeführten Gepflogenheiten, Der Verf.). 
Der Frau ist es geradezu verpönt, sich mit der Jagd oder den J agd- und Fanggeräten 
abzugeben usw.“. | 

Daß diese Behauptung auch für die Berglappen nicht zutrifit, zeigen Be- 
merkungen Bernatziks in seinem Buche ‚Lappland‘, wo Seite 27 von Mädchen, 
die bei einer Rentierscheidung sich aktiv beteiligen, erzählt wird: „Noch unsicher 
sind die Würfe eines jungen Mädchens, das kaum 12 Jahre zählen dürfte. Ihre 
Freundinnen, . . . treffen es schon besser“. Es könnten noch einige andere Stellen 
des gleichen Buches, auch diesbezügliche Bilder beigebracht werden, doch genügt 
dieser Hinweis, um den von Flor daraus abgeleiteten palaeour- und urproto-recht- 
lichen Behauptungen die reelle Basis zu entziehen. 


3* 


36 A. Rud. Em: 


wieder sind dann Eigentum des heranwachsenden Kindes und bilden zu 
dessen zukünftiger Herde den Grundstock. 

Jedem schon gemerkten Rentier wird, wenn es verkauft wird, ein 
farbiger Wollfaden durchs Ohr genäht und dann verknotet. Da haupt- 
sächlich nur abgerichtete Fahrochsen verkauft werden, genügt dieses ein- 
fache Unterscheidungsmittel, weil die Fahrrentiere schon nach ihrem Aus- 
sehen erkannt werden und jeder Waldlappe die der anderen kennt. An- 
sonsten kommt beinahe nur der Verkauf von überzähligem Schlachtvieh 
und der ungemerkter Kälber in Frage. 

Gerade letztere sind manchmal das Objekt erregter Auseinander- 
setzungen auf den Scheidungen. Solange ein Kalb sich zu einem Mutter- 
tier hält, gilt es ohne jeden Zweifel als dessen Wurf und ist Eigentum des 
Besitzers der Kuh. Läßt sich aber die zugehörige Kuh nicht mehr fest- 


Rechtes Linkes Rechtes Linkes 
Ohr r 


Abb. 1° ‚Ohrmarken: a) rasta; b) guovir; c) tärgi; d) luddistas; e) pittä; 

f) skievni; g) éoastak; h) njaukki; i) skieska. I) Die Ohrmarke Lusma-Pekka : 

II) die seines Sohnes Samelat$ und III) die seiner Tochter Aili. (Die im Bilde 

schwarzen Ohrteile sind die ausgeschnittenen Kerben; der Mittelstrich zeigt die 
beiden Ohren an.) 


stellen, so ist das Kalb ein Wildren — (dies sind die einzigen Wildrentiere, 
die es derzeit noch in Lappland gibt) — und verfällt der Scheidungs- 
platzgemeinde, die es versteigert!). 

Je nach Größe werden bei den Steigerungen die verschiedensten An- 
gebote gemacht. Für einjährige — nur um solche handelt es sich — Kuh- 
kälber wird zwischen 30 und 60 Finnmark, für Stierkälber bis 80 und 100 
geboten. Ein eingefahrener Ochse wird mit 800 bis 1000 Finnmark bezahlt 
und Schlachtvieh mit bis zu 100 Finnmark. 

Der Betrag, der durch die Wildkälberversteigerung eingeht, wird als 
Flurschadengeld verwendet, welches die Lappen an die finnischen Siedler 
für Heu, das die wandernden Rentiere fressen, bezahlen müssen. Doch 
hat, wenn sich die Herde feststellen läßt, deren Besitzer selbst für den Flur- 
schaden aufzukommen. 


Das Auseinanderscheiden in die einzelnen Herden dauert, da nur vier- 


bis fünftausend Tiere auf einmal in die Fanghürde getrieben werden, oft 


1) Es kam vor, daß ein Lappe trotz der Entscheidung de i 
; s Scheid 
à ps es AA ru + See stehende Kalb sei es, ft ed a 
eigerung alle re dreinsetzte, i is bi 
Cher FOG ee er emsetzte, es zu erstehen und dabei den Preis bis 
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an die zehn Tage. Dann werden die Herden auf die jeweiligen Wohnplatz- 
weiden geführt. 

Voraus fährt der Lappe, der ein Rentier, welchem eine Glocke umge- 
hängt ist, an seinem Schlitten angebunden hat. Die Herde folgt frei dem 
Glockenklang und den BeschluB bildet ein anderer Lappe oder die Frau 
mit dem Hunde, um von rückwärts her den Zusammenhalt der Herde zu 
gewährleisten. 

Die kleinste Herde, die einer Familie neben einem guten Fischgrund 
Existenzbasis sein kann, ist ein 60-Kopf-Rudel, aber diese waldlappischen 
Fischerhirten rechnen noch eine Herde von 150 Stück als klein. 200 bis 
an 500 Tiere sind nach Waldlappenbegriffen Durchschnittsherden, darüber 
beginnt der Reichtum. Heute sind im finnischen Waldlappengebiet nur 
wenige Herden mit über 1000 Stück, aber noch zu Vaters Zeiten gab es 
5000köpfige, und solche, die an die 10000-Grenze heranreichten. Die 
dauernde Einengung durch Siedler, die von staatswegen die besten Triften 
zugewiesen erhalten, und das skrupellose Ausbeutesystem der Kaufleute 
haben diesbezüglich binnen kurzem einschneidenden Wandel geschaffen 
und sich verheerend ausgewirkt. 

Von der Stückzahl seiner eigenen Herde zu sprechen, gilt dem Wald- 
lappen als unschicklich und Unglück-heraufbeschwörend. Er unterschiebt 
diesem Brauch den ganz materialistischen Grund der Steuerverheimlichung, 
es ist diese Gepflogenheit aber noch ein Rest aus vergangener Zeit und auch 
heute fürchtet der Lappe noch als guter Christ im tiefsten Unterbewußtsein 
den Neid und die Mißgunst der Unterirdischen, der guffitars. 


Hüten und Warten. 

Auf den heimatlichen Wohnplatzweiden läßt der Waldlappe bis auf 
einige Glockenrentiere, die angebunden werden, frei und ohne Aufsicht 
weiden. Da die Rentiere sich aus eigenem Antrieb zu den Glockentieren 
halten und in deren Umgebung sich ihr Futter, das Rentiermoos, aus dem 
tiefen Schnee graben, brauchen sie nicht mehr Wartung, als daß sie viermal 
am Tage — vor Mitternacht, zwischen fünf und sechs Uhr am Morgen, zu 
Mittag und am Abend auf frische Futterplätze geleitet werden. Die Kopf- 
zahl der Herden und daß Flächen, in denen die Tiere einmal nach Futter 
gruben, den ganzen Winter durch nicht mehr benutzt werden können, weil 
der Boden gefriert, macht schon für jede Waldlappenfamilie ein riesiges 
Gebiet zur Bedingung, doch muß dieses noch vielmal so groß sein, weil 
das Rentiermoos, die einzige Winternahrung, sehr langsam wächst, so 
daß die Herde nur alle vier Jahre in den gleichen Rentierwald geführt 
werden darf. In früheren Zeiten, als die Siedler noch nicht ihr Gebiet ein- 
engten, ließen die Waldlappen die Moosweiden sogar noch länger rasten, 
wodurch das Moos nicht nur spannhoch wurde, sondern sich auch ausbreitete 
und dichter stand. 

Bei seinen täglichen Herdengängen überwacht der Waldlappe dauernd 
den Gesundheitszustand seiner Tiere und prüft solche, die ihm schlapp 
und kränklich erscheinen, indem er ihnen eine Handvoll Schnee auf die Schul- 
tern legt oder gegen den Haarstrich anstreicht. Ein gesundes Tier beantwortet 
dies, wenn es schon jemand so nahe an sich heran läßt, sofort mit heftigem 
Fellzucken, während ein kränkliches es über sich ergehen läßt. Scheint 
das Tier ernster krank werden zu wollen oder lahmt einmal eines, so wird 
es gleich geschlachtet. Hauptsächlich im Spätwinter, wenn untertags 
die Sonne schon warm scheint und die Nächte nicht mehr dunkel werden, 
beginnen die Rentiere zu kränkeln, besonders schnupfenartige Nasen- 
entzündungen sind da häufig!). Entdeckt der Waldlappe dies, so bläst 


1) Hervorgerufen wird die Krankheit durch die Larven der Rentierfliege. 


38 A. Rud. Em: 


er den Tieren Tabakrauch in die Nase, so daß sie heftig zu nießen beginnen. 
— Als Krankheitsmelder gilt die Meise, denn der Lappe behauptet, daß 
sich Meisen, die im lappischen Denken Unglücksvögel sind, nur auf das 
Geweih solcher Rentiere setzen, die krank werden). 

Zum Zusammenhalten unterwegs und als Treiber verwendet der Wald- 
lappe auch den Hund, doch spielt dieser, seitdem es im Siedlungsraum der 
Waldlappen keine Wölfe mehr gibt, als Hirtenhund nur mehr eine neben- 
sächliche Rolle und es hält sich heute nicht einmal jeder Waldlappe einen 
Hund. Ich fand zwei Rassen, einen hellgelben struppigen Spitz, den eigent- 
lichen Lappenhund und eine zottige schwarze, weißgeflekte Mischrasse in 
Spitzgröße von mir unbekannter Abstammung. 

Allgemein klagen die Waldlappen, daß sie im Verein mit den finnischen 
Siedlern den Wolf ausgerottet haben, weil seither die Rentiere viel mehr 
verwildern und nicht mehr aus eigenem Antrieb den Schutz des Hirten 
suchen. 

Es ist hier nicht unangebracht, die Berichte von Augenzeugen über 
die Rentierjagd der Wölfe einzuflechten, weil wir doch als sicher annehmen 
können, daß primitive Völker bei ihrer tiefen Naturkenntnis von den Raub- 
tieren gelernt haben und so auch von dorther manches Licht in erste Lebens- 
formen gebracht werden kann?). 

„In hellen, klaren Nächten und solange die Hirten wachen, kommt der 
Wolf nicht, erzählten meine Gewährsmänner, er schleicht herbei und beob- 
achtet hinter Schneewächten verborgen oft viele Nächte durch die Herde 
und dann kommt er plötzlich bei Schlechtwetter mit mehreren Kumpanen 
über die Herde. Die Rentiere wissen das schon und Du wirst bei Sturm 
gemerkt haben, daß die Fahrochsen da immer nur gegen den Wind anlaufen 
wollen und daß eine harte Faust dazu gehört sie in eine andere Fahrt- 
richtung zu zwingen. Mit Geheul bricht das Wolfsrudel in die Herde ein 
und zersprengt sie. Jeder Wolf nimmt dann ein einzelnes Tier an und treibt 
es von der Herde weg. Da das Rentier im Schnee einsinkt, der Wolf aber 
nicht, bekommt er es bald an einem Hinterlauf zu fassen und läßt sich nun 
mit abgespreizten Pfoten fortschleifen bis das Rentier ermüdet zusammen- 
bricht. Mit dem Fang fest im Rentierlauf verbissen dreht er nun sein 
Hinterteil gegen den Kopf des Tieres zu, läßt dann plötzlich los und springt 
ihm an die Kehle. Nur fliehende Tiere sind in Gefahr, daß sie vom Wolf 
angegriffen werden, deshalb band man früher unterwegs, wenn man von 
einzelnen Wölfen beschlichen wurde, das Rentier ganz kurz an einen Baum 
und konnte sicher sein, daß man, war der Winter nicht zu streng, sein Tier 
behielt. — Der Wolf mordet immer nur ein Tier, wie auch der Bär, aber 
er zersprengt die Herde, so daß oft noch viele verloren gehen; viel blut- 
gieriger ist der Vielfraß, der in einer Nacht oft zehn, zwanzig Tiere reißt. 
— Die Rentiere kannten aber auch die Gefahren und daß wir Lappen sie 
schützten; deshalb hielten sie sich in unserer Nähe und dadurch war das 
Raubzeug, wenn es sich auch seinen Tribut einhob, unser Helfer. Als 
wir es selbst ausrotteten, schadeten wir uns auch selbst, denn wir 
pes Ibmels (d. i. der oberste Gott, heute auch der Christengott) Welt- 
ordnung.“ 


1) Inwieweit dieses Wissen der Lappen auf Wahrheit beruht, kann ich nicht 
beurteilen, doch erlebte ich es, daß sich eine Meise zum Entsetzen eines anwesenden 
Lappen, der mich dann über das für ihn untrügliche Omen aufklärte, meinem Fahr- 
ochsen auf das Geweih setzte — zwei Tage später war dieser so matt und schlapp 
daß wir ihn nicht mehr vorspannen konnten, sondern froh sein mußten, daß wir 
ihn et mitbringen konnten. i 

) Meine Gewährsmänner sind vor allem der damals 84 jährige - 
Pekka und der Finne Kangasniemi, der in Lappland nr pe me 
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Das Rentiermoos. 

Die Hauptnahrung des Rentieres ist das nach ihm benannte Moos. 
Deshalb miissen die Siedlungen der waldlappischen Fischerhirten immer 
in guten Moosweidegriinden liegen und zugleich an ergiebigem Fischwasser. 
Beides ist in ihrem Lande, wo See und Sumpf und Wald die Hauptelemente 
sind, aus denen die Landschaft aufgebaut ist, leicht zu vereinen. In den 
Niederungen bedeckt ein beinahe geschlossener silbergrauer Rentiermoos- 
teppich die Féhrenwaldbéden, während die Birkenwälder kaum nennens- 
werte Moosbestiinde beherbergen; in den Bergen und nordwärts gegen das 
Eismeer zu sind aber gerade umgekehrt die vorherrschenden Birkenwälder 
die Moosgriinde. An der Eismeerküste selbst fehlt das Moos, wodurch 
dort die eigentliche Zucht des Rentieres aufhört. Die Eismeerfahrer führen 
ihr Futtermoos in ganzen Schlittenladungen mit. Dieses Futtermoos und 
was bei kurzen Rasten an den Hütten den Fahrtieren vorgesetzt wird, 
gewinnt der Waldlappe zur Zeit der spärlichen Herbstregen. Die Ernte 
muß gerade um diese Zeit getätigt werden, weil das Rentiermoos im Sommer 
strohtrocken und glashart ist und völlig ungenießbar. Erst bei Regen und 
wenn Schnee darauf liegt, wird es wieder weich und zu Futter geeignet. 
Dies ist auch der Hauptgrund für die Wanderung des Ren- 
tieres und nicht die Mückenplage wie man so oft schreibt, denn 
die ist auf den Bergen gleich quälend wie im Tal und kaum 
durch Winde gemildert!). Es muß das Rentier vielmehr im Sommer, 
da seine Hauptnahrung, das Moos ungenießbar ist, mit anderem, vor allem 
dem saftigen Berggras vorlieb nehmen. 

Um sich das nötige Futtermoos für das Haus und die Eismeerfahrten 
einzuwintern, sticht der Waldlappe nach einem Regen große Soden Moos 
aus und stapelt sie an Bäume gelehnt bis über Meterhöhe auf, wo sie bis 
zum Winter liegen bleiben. Es muß dabei vorsichtig zu Werk gegangen 
werden, weil die Rentiere Moos, das zu abgegriffen ist und dadurch zu starken 
Menschengeruch an sich hat, oft nicht annimmt. Ist dann Schnee gefallen 
und sind die Sodensäulen zusammengefroren, werden sie eingefahren und 
auf Pfahlspeicherplattformen aufbewahrt. Zum Gebrauch werden Stücke 
mit der Axt abgebrochen und in Sodenfladen zerkleinert. 

Vor allem wird den Rentieren rastender Gäste solches Moos vorgelegt, 
das man meist noch etwas mit Schnee bewirft, weil das Ren dessen zum 
Löschen des Durstes bedarf. Außerdem legt man beim Haus den Rentieren 
auch noch im Herbst eingebrachte Sumpffarne vor, welche sie mit'großem 
Behagen annehmen. 


1) Aus dem gleichen Grunde mußte der Berglappe, als er sich ausschließlich 
der Renntierzucht hingab, zum Nomaden werden, der im Sommer die Rentier- 
moosweiden der Kiefern- und Birkenwälder mit den Grastriften des Hochlandes 
vertauscht. Erst als seine Herden so zahlreich wurden, daß die immerhin nicht zu 
reichlichen Bergweiden nicht mehr ausreichten, begann er — wie wir aus schwedi- 
schen Urkunden ersehen können — seine Wanderungen bis an das Eismeer auszu- 
dehnen; dies ist aber eine verhältnismäßig junge Erscheinung, denn die ersten Renn- 
tiernomaden stießen nicht vor Ende des 17. Jahrh. in die Eismeerfjorde vor. Daraus 
können wir ersehen, daß nicht — wie die Meinung landläufig ist — das Renntier 
ans Meer verlangt, sondern daß es vom Lappen hingetrieben wird, was aber gerade 
die Herrschaft über eine Herde voraussetzt, die dem Lappen so oft abgesprochen 
wird. 

Der gewaltigste Beweis für die völlige Herrschaft des Lappen über die Renn- 
tierherde wurde in den letzten Jahren (1929/32) durch den Zug der Renntiere in 
Kanada erbracht. Vier Lappen und einige neuangelernte Eskimos trieben eine aus 
Europa eingeführte, zusammengewürfelte Renntierherde auf völlig neuen Wegen 
von der Bering-Straße durch Alaska nach Kanada in eine neueingerichtete Rentier- 
reservation am Mackenzie-Fluß. Dieser Zug kann niemals aus ererbten Tierinstinkten 
heraus erklärt werden, sondern ist nur auf das Konto der lappischen Herrschaft über 
das Rentier zu buchen. 
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Das Kalben. 

In den ersten Maitagen kalben die Kühe. Sie werden dazu von der 
übrigen Herde abgesondert. A 

Als Kalbungsplatz wird ein nordseitiger Hügelwald ausgesucht, in 
dem noch genügend Schneeflecke sind, damit das Schmelzwasser das Rentier- 
moos weich und dadurch genießbar erhält und daß die Kühe Schnee zum 
Durststillen haben. Jede Kuh wird an langem Zügel in der Nähe eines 
Schneefleckes angebunden und verbleibt dort auch nachdem sie geworfen 
hat wenigstens eine Woche, bis sie gelernt hat ihr Kalb zum Säugen anzu- 
nehmen und dieses kräftig genug ist der Mutterkuh folgen zu können. 

Diese Art der Betreuung der kalbenden Kühe gibt den Waldlappen 
die Möglichkeit in die Hand, die Kälber schon in den ersten Tagen nach 
ihrer Geburt zu merken, so daß nur die wenigen von ausgerissenen Kühen 
in der Wildnis geworfenen Kälber ,,wild‘ sind. Außerdem können Kälber, 
die zu schwach sind oder solche, die in den ersten Lebenstagen ein be- 
sonders schönes, beinahe schwarzes Fell haben, eingefangen und geschaltet 
werden. 

Ist die Kalbungszeit vorbei, gibt der Waldlappe seiner Herde die volle 
Freiheit und diese steigt auf der Suche nach Nahrung selbständig wieder 
ins Gebirge auf. 


Nach dieser Darstellung des Jahresablaufes der waldlappischen Rentier- 
zucht wende ich mich nun den Sachen zu, die zur Rentierzucht gehören und 
aus ihr entstanden sind, um dann Art und Technik des Fahrens mit Rentieren 
zu besprechen. 


Das Rentiergescirr. 

Das Geschirr besteht aus dem Kummet, zu dem zwei Lederriemen, 
ein Rückengürtel aus Stoff und ein hölzerner Brustbügel gehören, und aus 
einem Zugstrang und dem Zügel. 

Das Kummet bilden zwei im Innenbogen 40 cm lange, halbmond- 
förmige Bügel aus Birkenholz, deren obere Enden durchlocht und mit 
einem Riemen zusammengebunden sind, so daß sie auf jede Halsweite ver- 
stellt werden können. Durch ein Loch des unteren rechten Bügelendes 
läuft eine Lederschlaufe, die beim Anschirren in eine nach abwärts ge- 
krümmte Nut am Ende des linken Kummetbügels eingehängt wird. In 
der breiten und verdickten Mitte eines jeden Bügels ist ein Doppelöhr 
herausgekerbt, in welche je ein 40 cm langer, 5 cm breiter Riemen ein- 
genäht ist, in deren Endschlaufen der hölzerne Brustbü gel, an dem der 
Zugstrang befestigt ist, eingehängt wird. Der Rückengürtel dient 
nur zum Hochhalten des Bügels, damit er nicht an die Vorderläufe anschla- 
gen kann. Daß am Rückengürtel nicht irgendwelche Zugkraft ihren An- 
satzpunkt hat, zeigt schon sein oftmaliges Fehlen und daß in früherer 
Zeit, wie alte Stiche!) noch festgehalten haben, das Geschirr neben einem 
Zügel nur noch aus dem Halskummet und dem gleich an dieses festgemachten 
Zugstrang bestand. Das untere Ende des ein und einhalb Meter langen 
Zugstranges, der vom Brustbügel zwischen den Hinterbeinen durch 
verläuft, ist mit einer starken Holz- oder Knochenolive in eine Leder- 
schlaufe am vorderen Schlitten eingehackt. 

„Der Zügel, der entweder aus Rentier- oder Seehundleder geschnitten 
ist, besteht aus einem einfachen Ko pfzeug, welches so um die Stirn des 
Rens gebunden wird, daß der Stirnriemen vor Geweih und Ohren sitzt 
und über dem Hinterkopf von einer Bein- manchmal auch Holzolive zu- 
sammengehalten wird. Der Kehlriemen ist als Schlinge beidseitig daran 
angenäht und an ihm hängt in einem Eisenring unter dem Halse der Zügel. 
1) Vgl. Scheffer, Lappland. 
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Der Schlitten. 

Die Waldlappen besitzen zwei arteigene Schlittenformen, den Fahr- 
schlitten mit Rückenlehne und den Lastschlitten. Beide sind sie 
bootsähnlich und von ungefähr gleicher Größe. Der Fahrschlitten steht 
auf einer 14 cm breiten und 3,5 cm hohen Kielkufe aus Birkenholz, die 
gleichzeitig der Schlittenboden ist; das Vorderende ragt bugähnlich hoch, 
während die Kufe rückwärts handbreit geradeab über die Rückenlehne 
hinausragt. An fünf Spanten, die gegen das Schlittenende zu immer weiter 
werden, sind beidseitig acht zweifingerbreite Planken angenagelt, deren 
zugespitzte Vorderenden mit Sehnenzwirn zusammengenäht und in den 
Kufenbug eingelassen sind. In die beiden obersten Planken sind vorne in 
Abständen Löcher gebohrt, in die eine Schnur eingezogen wird, damit in 
der Schlittenspitze der Lebensmittelsack u. dgl. verpackt werden kann. Die 
ovale Rückenlehne bildet mit den an sie angenagelten Planken rückwärts 
einen geraden Abschluß. Als Holz wird nur die Birke verwendet, auch die 
Nägel sind daraus geschnitzt. Die Länge des Schlittens beträgt ungefähr 
2 m, die größte Weite um 60 cm und die Höhe 30 cm. Am unteren Teil 
des Kufenbuges ist ein Stemmloch angebracht, durch welches eine Leder- 
schlaufe geknotet ist, in die die Olive des Zugstranges eingehackt wird. 
Durch den tief unten liegenden Ansatzpunkt der Zugkraft gleitet der 
Schlitten leicht über Unebenheiten und Hindernisse weg und bohrt sich 
nicht in den Schnee ein, er fährt sie nicht an, sondern wird hinaufgehoben. 

Der Lastschlitten ist breiter und flacher und hat keine Rückwand. 
Außerdem hat er, um seine Standfestigkeit zu erhöhen, noch zwei schmälere 
Nebenkufen erhalten, die aber nicht wie die breite Mittelkufe die Schlitten- 
länge überragen. Verschnürungslöcher sind in die ganze Länge der Bord- 
planken gebohrt. 

Die Entstehung der bootförmigen Einkufschlittenform ist im finnisch- 
ugrischen Kulturschaffen verwurzelt, wie vereinzelte Ansätze zu ähnlichen 

. Beförderungsmitteln bei allen Finno-ugriern dartun. Die lappische Sonder- 
entwicklung zu einem allen Anforderungen ihrer Heimat genügenden Winter- 
Fahrzeug ist aber nicht ohne dem genähten Plankenboot zu verstehen. 
Wer erlebt hat wie die Lappen ihre Boote um die Stromschnellen und oft 
kilometerweit aus einem Flußsystem ins andere schleppen und daß Boote, 
die in den Talsiedlungen erbaut wurden, gegen Winterende mit Rentier- 
vorspann zu den Bergseen hinaufgeführt werden, ist sich im Klaren, daß 
solche Schlepparbeiten mit geistige Paten bei der Erfindung waren. Ein 
Erinnern daran findet sich noch im Glauben, daß die Toten in von Renen 
gezogenen Booten fahren. 

Immer mehr an Boden gewinnt ein verkleinerter, zweikufiger Ständer- 
schlitten, den die Finnen als Pferdeschlitten fahren, der aber von den 
Waldlappen nur als Lastschlitten verwendet wird, während die Lappen 
des Petsamogebietes wie die der angrenzenden Halbinsel Kola ihn auch als 
Fahrschlitten gebrauchen. Dieschmalen 2,50m langen Kufen sind vornehoch- 
gebogen und durch eine Querstange verbunden. In jede Kufe sind mit einem 
Zapfen drei viereckige 30 cm hohe Ständer eingelassen, die sich nach oben zu 
verjüngen. Die oberen Enden sind in Längsstangen, welche aber nicht 
wie bei den meisten sibirischen Schlitten bis zum Kufenbug vorreichen, 
verzapft. Unter den Längsstangen laufen drei Querleisten, die mit Weiden- 
ruten und Riemen an die Ständer angebunden sind. Im Gegensatz zum 
finnischen Pferdeschlitten, bei dem ein Sitz- oder besser Liegekorb hinter 
einem Kutschbock aufgebunden ist, bilden bei der verkleinerten lappischen 
Nachahmung lose an die Querleisten gebundene Bretter das einfache 
Schlittendeck. Zur Erhöhung der Stabilität sind die Kufenhörner manch- 
mal mit Riemen an die Längsstangen zurückgebunden. Die beiden Deichsel- 
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stangen sind von außenher mit Riemen, die in einer eingekerbten Rille 
laufen, an die beiden ersten Ständer geknotet. Das Rentier zieht den 
Schlitten nur mit dem an die Deichselköpfe gebundenen Kummet. 

Diese übernommene Schlittenform eignet sich wenig für das lappische 
Bergland und ist eigentlich nur eine Anerkennung der finnischen Über- 
legenheit durch die Waldlappen. In den weiten Sumpfebenen gegen Kola 
hin ist der Ständerschlitten tauglicher und hat den arteigenen Bootsschlitten, 
der einst auch dort die einzig herrschende Form war, schon beinahe voll- 
ständig verdrängt. \ 

Der einkufige Deckelschlitten, den die Berglappen auf ihren Reisen 
zum Verpacken der Wertsachen benützen, ist bei den Waldlappen ebenso 
wenig im Gebrauch wie der Packsattel. Letzteren sah ich innerhalb zweier 
Jahre nur ein einziges Mal in Verwendung und dies bei einem Waldlappen, 
der als Postmann in dauernder Berührung mit Berglappen stand, doch 
auch er benützte ihn nur im Herbst, als noch keine Schlittenfähre ihm das 
Fahren ermöglichte. 


Das Abrichten des Fahrochsen. 

Zum Fahren verwenden die Waldlappen wie auch die anderen Lappen 
kastrierte Ochsen, da Stiere — wie mir meine Gewährsmänner erzählten —, 
im Kummet zu wild und unberechenbar und nach der herbstlichen 
Brunstzeit zu schwach und verbraucht sind, als daß sie die winterliche Ar- 
beit eines Fahrtieres leisten könnten. Kühe, die früher öfter, heute nur 
ganz selten und da nur von den Armeren vor Lastschlitten eingespannt 
werden, erweisen sich als zu wenig ausdauernd, weswegen eine ,,Kuh- 
karawane“ ihres Tempo wegen dauernd verulkt wird. 

Zu Fahrochsen geeignet gelten lange, dünnbauchige Tiere, die einen 
kleinen, schmalen Kopf und klare feurige Augen haben und die ihr Geweih 
früh und schnell reinfegen. Besonders das letzte Merkmal wird als ein 
sicheres Zeichen von Lebhaftigkeit gewertet. Auffällig ist dabei, daß nach 
diesen Gesichtspunkten der Auswahl nicht das geringste Gewicht auf Form 
und Stärke der Läufe gelegt wird, aber der Waldlappe gebraucht schlank- 
beinige Tiere als schnelle Renner und grobknochige zu Dauerfahrten. 

Kastriert werden die ausgesuchten Stiere erst drei- und vierjährig, 
wenn sie vollständig ausgewachsen sind. 

Die Waldlappen kastrieren hauptsächlich in der ersten Winterhälfte, 
so daß noch Zeit bleibt zum Einfahren des neuen Ochsen. Beim Kastrieren 
werden dem Tiere, das durch das Gewicht eines auf ihm sitzenden Mannes 
zu Boden gedrückt wird, von einem zweiten die Hoden und der Hoden- 
strang mit den Zähnen zerquetscht, so daß sie eintrocknen. 

Nach einigen Wochen, sobald die Wunde verheilt ist, kann mit der 
Abrichtung, die noch im gleichen Winter beendet wird, begonnen werden, 
so daß ein vier-, fünfjähriger Ochse vollständig abgerichtet und eingefahren 
ist. Meistens kann er dann bis zu seinem zwölften Jahre eingespannt 
werden, doch weiß ich auch von einigen fünfzehnjährigen Ochsen, die noch 
Dienst taten, ja einer meiner eigenen Fahrochsen, der weit im Lande 
herum wegen seiner Wildheit, Schönheit und Tüchtigkeit bekannt war und 
der mich viele hundert Kilometer durch die Wildnis zog, war fünfzehn- 
jährig und mußte erst im Winter darauf geschlachtet werden, weil er 
lahmend aus den Sommerbergen zurückkehrte. 

Die Vordressur, die dem eigentlichen Abrichten vorausgeht, ist ein 
An-den-Mann-gewöhnen. Der Lehrmeister, der ja fast immer auch der Be- 
sitzer des jungen Ochsen ist, gewöhnt dasam Zügel in der Nähe der Hütte 
festgebundene Tier, indem er sich jede freie Zeit mit ihm beschäftigt, an 
sich. Nach einigen Tagen ist der Ochse soweit handzahm, daß man schon 
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am Ziigel ziehen darf ohne als Antwort ein wildes Zerren und Tanzen zu 
bekommen. Der nächste Erfolg dieses miihseligen Geduldspieles ist es 
dann, wenn der junge Ochse sich greifen läßt. Nach wochenlangem spie- 
lerischen Kampf zwischen Mensch und Tier kommt dann der große Augen- 
blick, wann der neue Ochse das erste Mal mit drei-, vierfach verlingertem 
Zugseil und Ziigel vor den Schlitten gespannt wird. Auf der weiten Ebene 
eines zugefrorenen Sees läßt man das Tier laufen wohin es will und der 
Fahrer hat weiter nichts zu tun als sich im Schlitten zu halten und zu ver- 
hindern, daß die Fahrt waldwärts geht. Gestoppt und gewendet wird bei 
diesen ersten Fahrversuchen nur auf die allerprimitivste Art, indem der 
Zügel straff gerissen wird, so daß der Zugstrang durch den Hacken, den 
der Ochse daraufhin schlägt, schlaff wird. Nun stellt sich der Fahrer im 
Schlitten schnell aufrecht und muß dabei Sorge tragen, daß er das Tier 
solange am gekürzten Zügel hält, bis es beim Herumtoben nach der ge- 
wünschten Richtung ausbrechen will. Gibt der Fahrer nun, indem er sich 
schnell wieder zurecht setzt, den Zügel lang, so stürmt der angehende Fahr- 
ochse in dieser Richtung davon. Hat der Rentierochse sich nach einigen 
Malen soweit beruhigt und an das Eingespanntsein gewöhnt, daß er richtig 
geradeaus läuft, beginnt das eigentliche Einfahren. Dabei wird auch schon 
Zügel und Zugstrang auf nur die doppelte Normallänge verkürzt, damit 
das Tier nicht mehr so große Bogen und Hacken tanzen kann. Der erste 
Fortschritt ist nun, daß das Rentier lernt auf einmaligen langsamen 
Zügelzug in der Spur stehen zu bleiben; dann wird es angelernt auf 
linksseitliches Ziehen nach dorthin auszubiegen. Als Zeichen, daß 
es nicht stehenbleiben darf, gilt einaus dem Ellenbogen nach vorne 
gerolltes Winken des seitlich vom Körper abgewinkelten linken Unter- 
armes; daß gleichzeitiges Rollwinken mit der linken Hand und ein ein- 
maliger scharfer Anschlag des Zügels an die linke Flanke die Aufforderung 
zum Galopp ist, ist nur eine logische Folge aus dem voraufgegangenen Zeichen. 
. Als letzter und schwierigster Dressurakt gilt das Anlernen des Ausbiegens 
nach rechts. Da nur ein Zügelstrang, der an der linken Seite des Tieres 
hängt, vorhanden ist, wird der Befehl durch linkshändiges Winken, mehr- 
maligem abwechselndem Zügeldruck und -anschlag an die linke Flanke 
mit darauffolgendem rechtsgedrehtem Kreisen des über dem Tierrücken 
hochgehaltenen Zügels gegeben. Um dem Tiere beizubringen, daß es auf 
dieses Zeichen hin nach rechts ausbiegen soll, muß der Fahrer anfangs immer 
aus dem Schlitten herausspringen und es von linksher hinüberjagen. 

Um dem angehenden Fahrochsen all dies anzulernen, braucht man 
wenigstens einen Winter, wenn auch gegen Ende der Lernzeit schon meist 
mit normalem Geschirr gefahren wird. 

Alle Zügelführungen sind Ausdruck einer primitiven Dressur, 
da sie nur auf einem Erschrecken des Tieres beruhen und auf der genauen 
Beobachtung, wie dieses darauf antwortet. 


Das Fahren. 

Die Grundbegriffe der Zügelführung haben wir schon beim Abrichten 
und Einfahren des Rentierochsen kennengelernt und es ist nur mehr not- 
wendig vom Anschirren, Einsteigen, vom Bremsen und den Grundsätzen 
der Fahrtechnik zu sprechen. 

Beim Anschirren kniet man links neben dem Fahrochsen, den 
man mit der linken Hand kurz am Zügel hält, und wirft das Kummet, das 
rechtsseitig mit dem Kummetriemen am Brustbügel, in welchem wieder 
das Zugseil verknotet ist, angebunden ist, dem Tier von rechts her über den 
Rücken, indem man unter seinem Bauch durchgreift, und hackt dann 
schnell, ehe dasherumtanzende Tier alles wieder abschütteln kann, von vorne 
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her die Schlaufe am rechtsseitigen Kummetbügelende in die Nut des linken. 
Mit einem raschen Griff wird die Endschlaufe des linksseitigen Kummet- 
riemens über das Horn des Bügels gestülpt und der Zügel so um das rechte 
Handgelenk gewickelt, daß man ihn zuerst ungefähr 3,50 m vom Rentier 
greift und den zum Rentier weisenden!Riemen zwischen Daumen und Zeige- 
finger durchzieht, über den Handrücken weg einige Male ums Gelenk 
wickelt, wodurch das nachschleifende Ende festgebunden wird, daß es 
nicht aus der Hand schlüpfen kann, und dann wird der zum Rentier 
weisende Zügel wieder durch die Hand gezogen. Nur der lappische Geck 
fährt ohne den Zügel um das Handgelenk zu wickeln. 

Alle diese Bewegungen und die des noch zu besprechenden Einsteigens 
sind so typisch, daß man nicht ein einziges Mal eine andere Reihenfolge, 
geschweige eine andere Ausführung sieht und daß der Lappe ein Abweichen 
davon als Ungeschicklichkeit wertet. 

Ist das Anschirren fertig und man selbst zur Abfahrt bereit, gibt man 
den Zügel, den man bisher mit der linken Hand ganz kurz gehalten hat, 
lang. Da man links neben dem Rentier steht, springt dieses geradeaus an 
und man muß nun in den anfahrenden Schlitten einspringen. Die Be- 
wegung ist ein Schwung in den Reitsitz auf den Vorderteilen der Schlitten- 
borde; doch muß der Sitz so locker sein, daß der Schlitten unter dem Sitzen- 
den bis zur Rückenlehne vorgleiten kann. Die Füße sind dabei in den Knien 
so gewinkelt, daß die Fersen zum Schlitten, die Zehen nach auswärts ge- 
dreht sind und die innere Fußkante am Boden aufliegt. Mit Rollwinken 
aus dem linken Unterarm und saugendem Schnalzen mit den Lippen treibt 
der Fahrer das Rentier an, dabei läßt er sich in den Sitz hineinsinken, 
indem er die Füße nach vorne ausdreht. Während des Fahrens legen die 
Waldlappen im Gegensatz zu den Berglappen die Füße auf die Schlitten- 
borde, so daß sie mit ihnen jederzeit den Schlitten im Gleichgewicht er- 
halten können. Der Berglappe fährt mit den Füßen im Schlitten und erhält 
das Gleichgewicht mit Schwingen aus den Hüften heraus. 


Der Waldlappe bremst hauptsächlich mit den Füßen. Da er jeden 
Abhang im Galopp hinuntersaust, muß er, damit der Schlittenbug dem 
Fahrochsen nicht zwischen die Hinterläufe springt, aber auch oft noch die 
linke Hand zu Hilfe nehmen. An Steilhängen sitzt er wie beim Einsteigen 
rittlings auf den Schlittenborden und bremst mit den schleifenden Innen- 
kanten der Füße. 


Das Fahren im Einzelschlitten ist eine Wechselfolge von Trab und 
Galopp. Gefühlsmäßig wird nach einer 5km-Strecke eine kleine Rast 
eingeschoben, damit das Tier Wasser lassen und etwas Schnee, sein einziges 
Durstlöschmittel im Winter, fressen kann. Das Maß solcher Rasten ist 
beinahe immer eine ausgerauchte Pfeife. Fährt man Hütten an, wo dem 
Fahrochsen Moos vorgeschüttet wird, dehnt sich die Rast auf 2 Stunden 
aus, weil das Tier sich nach dem Fraß niedertut und wiederkäut; erstwenn 
es wieder aufsteht, bricht der Waldlappe auf. 

Das Fahrtempo ist in Anbetracht der Wegverhältnisse — es gibt ja 
nur Pfade, die hügelauf, hügelab von Siedlung zu Siedlung führen — ein 
beachtliches, denn der Stundendurchschnitt bewegt sich um die 10 km- 
Marke. Doch fuhren wir auf kurzen Strecken erheblich mehr und bewältigten 
eine vertraute 11 km-Strecke trotz ihrer Kurven, Steigungen und Steil- 
hänge sogar in 29 Minuten. 

Da der Waldlappe verhältnismäßig viel fährt, benützt er abwechselnd 
verschiedene Fahrochsen, weil er ein Tier in einem Winter nicht mehr als 
1000 km ohne Schaden fahren kann. Überanstrengte Tiere beginnen zu 
lahmen und müssen geschlachtet werden. 
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Da der Waldlappe nur Reisen im Rentierschlitten macht und keine 
Wanderungen, hat sich bei ihm eine rein sportliche Auffassung des Fahrens 
herausgebildet. Wie schon ein Wettbewerb darin besteht, wer im Herbst- 
winter als erster im Rentierschlitten seine Nachbarn besucht, so ist auch 
das Fahren auf kurzen Strecken immer eine Wettfahrt. Doch driickt sich 
der sportliche Gedanke nicht nur in der gemeinsamen Fahrt aus, sondern 
auch der einsame Wanderer galoppiert sportlich durch die Wildnis. Ebene 
Seestrecken werden größtenteils nur im flotten Trab und Schritt durch- 
messen, jeder Hügel aber auf und ab und jede kurvige Waldstrecke mit 
ihren Hindernissen immer im schärfsten Galopp genommen. Aus diesem 
selben Sportgeist heraus darf ein Rentierfahrer auch nur nach rechts hin 
ausweichen und ebendorthin überholen, denn es ist mit dem linksseitigen 
Zügel viel schwieriger, das Rentier nach rechts aus der Wegspur zu treiben 
als es nach links herauszuziehen. Daß bei einer solchen Fahrweise Stürze 
nicht selten sind, ist klar; diese tuen aber der sportlichen Ehre nicht den 
mindesten Abbruch, eine Schande ist es nur, wenn man den Zügel aus der 
Hand verliert und das Rentier durchgehen läßt!). Dies hat aber auch zu- 
gleich einen praktischen Beweggrund, da ein Ausreißer meist überhaupt 
verdorben, weil schlittenfürchtig wird. Den Regeln dieses Fahrcodex , 
untersteht auch die Ankunft bei einer Hütte: hinter der letzten Wegkurve 
wird noch einmal ausgiebig gerastet, dann wird das letzte Wegstück zur 
Hütte im schärfsten Galopp über Stock und Stein angestürmt. Knapp 
vor der Hüttentür reißt man sein Rentier, das durch das Gebell der ent- 
gegenlaufenden Hunde und durch das Geklatsche des antreibenden Zügels 
in die höchste Aufregung hineingesteigert wurde, zum Stehen. Wer lang- 
sam antrabt, ist kein Rentiermann. 

Ganz anders, friedlicher, in Schritt und Trab, ist natürlich das Fahren 
mit der Karawane. Voraus fährt der Lappe im Fahrschlitten. Der Zügel 
des ersten Lastschlitten-Rentieres, das in einem Abstand von einem guten 
Meter folgt, ist durch eine Schnurschlaufe am linken Seitenbord neben der 
Rückenlehne durchgezogen und an der Verschnürung im Schlittenbug 
festgebunden. An den ersten Lastschlitten ist wieder der Zügel des zweiten 
Tieres angebunden und so fort bis zu zehn, zwölf Schlitten hintereinander. 
Der Zügel wird den Karawanentieren zwischen den Geweihstangen durch- 
gezogen oder, wenn eines schon abgeworfen hat, mit einer Schlinge über 
die Nase gelegt, damit das Zuggewicht der Vorderschlitten nicht an der 
Kopfzeugschlinge im Genick zerrt, sondern den Kopf niederdrückt. Am 
letzten Schlitten angebunden trabt ledig das sog. Stopprentier. Es ist 
dies kein besonderes, sondern nur immer das müdeste Tier der Karawane. 
Es hemmt dadurch, daß es sich beim Bergabfahren gegen den Zügelzug 
stemmt, den letzten Schlitten, so daß dieser sein Zugrentier nicht über- 
rennen kann. Die gleiche Aufgabe löst jedes Zugrentier für den ihm voraus- 
fahrenden Schlitten. 

Die Wegstrecken einer Karawane richten sich nach den Futterplätzen, 
übersteigen aber nur im äußersten Notfall — Sturm oder Frost nach 
Tauwetter, so daß die Futterstellen vereist sind — eine Tageslänge von 
80—100 km. Verlangt es aber die Not der Verhältnisse, so fährt die Kara- 
wane auch bis 150 km und mehr in einem Zuge durch. Die Wegführung 
zwischen dem Gebiete von Inari nach Bugöfjord zum Kaufmann ist durch 
langjährige Überlieferung die gleiche und einfachste: sie verläuft in einem 

1) So sagte mir Kitti-Hannu, mein Fahrlehrer, als erste und wichtigste Regel 
„Wenn du stürzt, macht es nichts aus, durchgehen darfst du aber das Fahrtier 
nie lassen ; reißt es dir den Arm aus, so kannst du nichts mehr machen.‘‘ Daß dies 
so hart gemeint ist, wie es gesagt wurde, zeigt, daß ich während meines zweijährigen 
Aufenthaltes von drei, darunter auch einer Frau, ganz schwer geschleiften mit er- 
heblichen Verletzungen hörte. 
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Urstromtale auf dem Eise einer Seenkette mit einigen dazwischen liegenden 
Moränenquerriegeln und übersteigt im letzten Teil die Hochfläche des 
Küstengebirges am Eismeer. 

Die Karawanen fahren nur in der zweiten Hälfte des Winters, wenn 
gegen Ende Januar die Tage schon hell sind und auch die Hauptzeit der 
Scheidungen schon vorüber ist. Hin- und Rückfahrt dauern je nach Wetter, 
Güte der Schneeföhre und Schwere der geladenen Last von einer bis drei, 
vier Wochen. Uber 120—150 kg wird ein Schlitten nie beladen!). 

Ein Bericht vom Rentierschlittenfahren der Waldlappen wire un- 
vollständig, würde nicht auch der Rentierknoten erwähnt. Mit ihm 
binden sie ihre Fahrochsen an Bäumen oder Hüttenzäunen oder, muB einmal 
unterwegs angehalten werden, ohne daß ein Baum zur Verfügung steht, 
am eigenen Schlitten fest. Auch die Lastrentiere der Karawane sind mit 
diesem Knoten am vorausfahrenden Schlitten angebunden. 

Um ihn zu knoten, nimmt man den Ziigel je nach Dicke des Baumes 
um den man ihn schlingt, bis zu einem Meter vom Ziigelende ab in die 
rechte Hand, führt das freie Ende von hinten her um den Baum und greift 
es mit der Linken so, daß der Daumen nach dem Ende zu zu liegen kommt, 
indem man eine spannlange Schlaufe zwischen Daumen und Zeigefinger 
nach vorne weisend festhält. Nun windet man den zum Rentier führenden 
Zügel über den linken Handrücken weg zweimal um die linke Faust, schiebt 
die erstgewundene Schlinge über die zweite weg nach vorne und zieht die 
Endschlaufe über die vordere erste Schlinge in die zweite, wobei die linke 
Hand aus der Schlinge schlüpft. Ein Ruck an den zum Rentier weisenden 
Zügel klemmt dann die Endschlaufe als halbe Masche im Knoten fest. 

Ein so gezogener Knoten kann vom Rentier nie geöffnet werden, ist 
aber durch Anziehen an der in den Knopf eingeführten Schlaufe sofort zu 
lösen und hat den Vorteil, daß die um den Baum gelegte Schlinge sich 
nicht zusammenziehen kann, wodurch es unmöglich ist, daß das Tier den 
Zügel um den Baum wickeln kann, weil die Schlinge immer mitgleitet, 
wenn der Fahrochse den Baum umkreist. 


Verwertung und Nutznießung. 

Werfen wir nun, nachdem wir die Zucht und das Herdenleben betrach- 
tet haben, einen Blick auf die Rolle des Rentieres im primitiven Wirtschafts- 
leben der Waldlappen, so muß festgestellt werden, daß nicht nur alles vom 
Rentier verwendet wird, sondern daß es der Hauptbestimmungsfaktor im 
waldlappischen Haushalt ist. 

Das Schlachten ist heute eine formlose Angelegenheit, die die Männer 
verrichten. Das Schlachttier wird; zu Boden geworfen und der rittlings 
darauf hockende Mann erledigt es mit einem Herzstich unter der linken 
Achselhöhle und läßt es in die Brusthöhle verbluten?). 

Schlachtezeit ist der Beginn des Winters, weil da die von der sommer- 
lichen Bergweide eingebrachten Tiere am fettesten sind. Alte Stiere, aus- 
gediente Fahrochsen und Geltkühe sind die hauptsächlichsten Schlachttiere. 

Das Häuten vollführen die Waldlappen in ähnlicher Weise wie es 
Keyland von den schwedischen Lappen beschreibt 3). Zuerst wird mit einem 


_ +) Die Durchschnittsbelastung des berglappischen Packsattels ist mit je 20 kg 
auf jeder Sattelseite begrenzt. . 

2) Nils Keyland schrieb einen Bericht über das Schlachten bei den schwedischen 
Lappen von Frostvik, worin noch eine religiöse Bedeutung der einzelnen Hand- 
lungen durchblickt. Ob eine solche einst auch das waldlappische Denken erfüllte, 
konnte ich ebenso wenig in Erfahrung bringen, wie aus Keylands Bericht nicht 
hervorgeht, ob das beschriebene Schlachten arteigen lappisch ist oder von den 
alten Skandinaviern übernommen. 


*) Om renslakten och bereder af renhuder h F i i 
Eko RU uder hos Frostvikens lappar. vgl. die 
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Kehlkopf-Schnitt die Kopfhaut so vom Fell getrennt, daB die Ohren beim 
Fell verbleiben, das Gehérn aber am Kopfteil. Mit einem langen Brust- 
schnitt von der Kehle abwärts über das Brustbein bis zum After wird die 
Bauchseite des Felles zerteilt. Dann werden Vorder- und Hinterläufe als 
Ganzes vom Rumpf abgetrennt. Als Nächstes wird der Hals vom Fell 
entblößt, worauf der Kopf mit dem nackten Hals vom Körper abgeschnitten 
wird. Das weitere Häuten des Kadavers ist eine Selbstverständlichkeit, 
an der nur interessant ist, daß der Waldlappe alle Handgriffe an auf dem 
Boden liegendem Tiere ausführt. 


Das Häuten des Kopfes wird so durchgeführt, daß zuerst mit einem 
Kehlschnitt vorwärts zur Unterlippe die Unterpartie gelöst wird, dann wird 
die Haut vom Geäse und den Nüstern abgetrennt. Als letztes wird die 
Stirnhaut abgezogen, indem erst die Haut durch zwei Schnitte gegen das 
Genick zu von den Geweihrosen freigemacht wird. Von den Läufen wird 
die Haut durch einen Längsschnitt auf der Unterseite von den Hufen herauf 
abgezogen und dann rund um die Hufe abgelöst. 


Die abgehäutete Decke wird erst mit dem heute eisernen Schaber von 
allen Fleisch- und Fettresten gereinigt und dann zum Trocknen auf dünne, 
frischgeschnittene Birkenspäne aufgespannt. Die Späne werden querüber 
gelegt und ihre Enden in den Fellrand gestochen. So ausgebreitet wird 
die Decke an die Hüttenwand aufgenagelt und von Wind und Sonne 
trocknen gelassen. Auch die Beinlinge und die Kopfhaut werden so gespannt, 
nur hängt man sie an eine Dachsparre und läßt sie im Winde flattern. 
Nach einigen Wochen sind die Fellhäute völlig durchgetrocknet und können 
weggepackt werden. 

Die Beinlinge und die Kopfhaut werden von den Lappenfrauen zu 
Winterschuhen, Fäustlingen und Strumpfgamaschen verarbeitet. Aus 
vier Beinlingen wird ein Paar Fellschuhe zurechtgenäht oder ein Paar 
Winterfäustlinge. Sechs Stück braucht man für die Fellstrumpfgamaschen. 
- Aus der Kopfhaut werden für die allerkälteste Zeit Uberschuhe verfertigt. 

Alle Pelzkleidungsstücke müssen, um für lappischen Geschmack schön 
zu sein, möglichst einfarbig dunkel oder ganz weiß sein. Die Fäustlinge 
werden beinahe nur aus weißen Fellen genäht, die Gamaschen und die 
Schuhe meist aus den dunkelsten. Von den Frauen ist eine Zusammen- 
stellung schwärzliche Gamaschen und weiße Schuhe besonders geliebt, 
während die Männer meist dunkle Farben vorziehen. 

Aus fünf Winterdecken wird der grobe, langhaarige Pelzkaftan genäht. 
Er ist, wie die anderen Pelzsachen auch, an den Nähten mit bunten Tuch- 
streifen vorgestoßen und hat einen buntabgenähten Stehkragen. Der 
feinere Pelzkaftan wird aus den kurzfelligen Decken drei-, vierjähriger 
Stiere, die Anfang September im Gebirge abgeschossen werden, genäht. 

Während all diese Winterkleider und die Schlaffelle aus nur getrock- 
neten Fellen hergestellt werden, gerben die Waldlappen die Decken für 
die Sommerkleidung zu wasserdichtem Leder. Im Frühling werden die 
Felle tagelang im Fluß eingeweicht bis sich die Haare leicht entfernen 
lassen. Dann werden sie in einen Absud aus der Rindenhaut junger Weiden- 
schößlinge gelegt, übertrocknet und wieder in den Fluß versenkt. Nach 
mehrmaligem Wiederholen ist die Lederhaut nach dem Trocknen voll- 
kommen wasserdicht; weich und geschmeidig wird sie dann noch vor der 
weiteren Verarbeitung durch Einreiben mit Fett gemacht. 

Aus dem Leder werden Sommerschuhe und die fußlosen Regenstrupf- 
gamaschen, kleine Säcke für Kaffee und derlei mehr, auch größere Reise- 
säcke genäht. Gerben und alle Verarbeitung von Leder und Fell ist Frauen- 
arbeit. 
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Den Zwirn, den die Lappenfrauen zu ihren Naharbeiten gebrauchen, 
walken und drehen sie aus den getrockneten und dann weichgeklopften 
Sehnenfäden der Rentierfüße an ihren Wangen zurecht und machen ihn 
durch Speichel weich und geschmeidig. 

Aber auch die größeren Knochen verarbeitet der Waldlappe. So fertigt 
er aus den langen Röhrenknochen die Netznadeln und das kleine Webe- 
brett, an dem die Lappin Schneewickelbänder und Gürtel webt. In früheren 
Zeiten splitterte er auch die dreikantige Sehnenzwirnnadel daraus, die 
heute nur mehr in ihrer eisernen Nachahmung vom Händler erstanden 
wird. 

Während die Berglappen zu Griffen und Scheiden ihrer Dolchmesser 
Rentierknochen verarbeiten und oft kunstvoll verzieren, verwendet der Wald- 
lappe nur die Geweihöse zu Lassoringen und manchmal auch zu Türangeln 
und fertigt seinen Messergriff aus Birkenholz, die Scheide aus schwerem 
Rindsleder. Die Geweihe sind für ihn ein bescheidener Ausfuhrartikel, 
den er im Winter zum norwegischen Händler ans Eismeer verfrachtet. 

Rentierfleisch ist während des Winters die Hauptnahrung des 
Waldlappen, im Sommer dagegen der Fisch. Die Keulen und das von den 
Läufen abgelöste Fleisch wird zuerst verbraucht, doch werden auch diese 
Fleischteile den ganzen Winter durch als Gefrierfleisch aufbewahrt, wie 
die Rippenstücke, die dann im März, wenn zwar noch Schnee liegt, aber 
die Sonne schon kräftig scheint, auf Dachstangengerüsten getrocknet 
werden. Dieses Trockenfleisch wird sommerüber in dünne Scheiben ge- 
schnitten roh gegessen, aber auch mit vom Kaufmann eingehandelten 
Graupen gekocht. Gebratenes Fleisch ist dem Waldlappen ebenso unbekannt 
wie der Bratfisch, den er sich nur ausnahmsweise am Lagerfeuer schnell 
am Rutenspieß bereitet. Nur den rohen Rentierspeck genießt der Wald- 
lappe auf den Winterfahrten leicht angewärmt. 

Als besondere Leckerbissen, die auch nur selten einem Fremden vor- 
gesetzt werden, gelten Zunge und Markknochen. Erstere wird mit dicker 
Graupensuppe gegessen, während das Essen der Markknochen eine lappi- 
sche Spezialität ist. Der ganze Knochen wird höchstens 5 Minuten in 
kochendes Wasser gehalten und dann der Länge nach mit einem Hieb des 
schweren Messers gespalten; nachdem nun der eine Knochenteil einem 
Deckel gleich abgehoben wird, schlürft man laut vernehmlich das Mark 
aus seinem Bett heraus. 

Die Eingeweide sind Hundefutter. Nur den Magen verwenden die 
Waldlappen. Sie füllen ihn mit dem Blut, das sie beim Ausnehmen des 
Schlachttieres gewinnen, versetzen es meist ‘mit Preiselbeeren und ver- 
wahren diese primitiv bereitete Blutwurst, bis sie trocken ist. Zum Kochen 
wird der Magen in Klöße geschnitten und mit Graupensuppe verzehrt. 

Der Gebrauch des Labmagens bei der Käsebereitung führt uns zur 
Milchwirtschaft der Waldlappen. Das freie Sommern der Herden schließt 
schon von vornherein eine intensive tägliche Milchgewinnung wie sie vom 
Berglappen durchgeführt wird aus. Nur einige Waldlappenfamilien melken 
in den ersten Wintermonaten. Die dicke fette Milch wird hauptsächlich 
zur Käsegewinnung verwendet; sie wird, nachdem sie durch einen ein- 
gelegten Labmagen zum Gerinnen gebracht wurde, dick eingekocht. Nach 
dem Abgießen des Wassers wird der weiche Käse in fingerdicke Fladen ge- 
strichen, welche auf einem Flechtbrett aus dünnen Kieferholzspänen luft- 
getrocknet werden. Dieser Fladenkäse wird in den Kaffee eingebrockt 
und darin aufgeweicht gegessen. 

_ Der Waldlappe erzeugt aber diesen Kaffeekäse hauptsächlich aus 
Rindermilch, denn eine Kuh oder auch mehrere, manchmal bis zu zehn 
Stück werden in jeder Waldlappensiedlung gehalten. 
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Der Rentierdiebstahl. 

Eine Darstellung lappischer Rentierzuchtform muß auch des Rentier- 
diebstahles Erwähnung tun, denn der Lappe, der es für unmöglich und 
unschicklich hält, eine Tür zuzusperren, dessen Ehrlichkeït beinahe sprich- 
wortlich ist, ist ein leidenschaftlicher Rentierdieb. Aber nicht heimlich 
und im Verborgenen und nicht von einzelnen verkommenen Individuen 
wird gestohlen, sondern jeder Lappe stiehlt Rentiere und wer dabei am 
schlauesten ist, erntet am meisten Beifall, ja genießt besondere Achtung. 
Dies zeigt unzweideutig, daß wir hier nicht mit europäischem Maß messen 
können, daß es sich um einen arteigenen Ausdruck einer lappischen Seelen- 
haltung handelt, die in ihrem Grundzug an das Wilderertum des Alpen- 
länders erinnert. Hier wie dort stempelte erst artfremde Rechtsanschauung 
derartiges Tun zum Verbrechen. 

Ich will, damit wir dem Problem näher kommen, die Frage durch zwei 
eigene Erlebnisse beleuchten. 

Im Frühlingswinter 1929 wurden in der Nachbarschaft der Siedlung, 
in der ich hauste, 60 Rentiere gestohlen. Zufällig war bei uns einer der 
berühmtesten Diebe, ein Verwandter des Bestohlenen, als Gast. Mit der 
gleichen Ausdauer und leidenschaftlichen Begeisterung eines Schweiß- 
hundes war er nun mit beim Ausmachen und Verfolgen der Diebe dabei, 
wie er sonst selbst stahl. Tage und Nächte durchschweifte er mit den Leuten 
des Bestohlenen das Gebiet und nur seinem Einsatz und seiner Schlauheit 
und Erfahrung verdankten wir es, daß wir überhaupt auf die Spur stießen, 
die uns dann zwar das eintretende Tauwetter verwischte. 

Der Frühlingswinter ist die Hauptstehlzeit, da Tauwetter oft in wenigen 
Stunden jede Spur verwischt und ein Verfolgen der Diebe, die weite Tage- 
reisen mit ihrer Beute zurücklegen, vereitelt. 

Ein anderes Mal wurden Geschichten erzählt und von geschickten 
Dieben und wie sie zu Werke gehen berichtet. Ich warf die Frage auf, ob 
es überhaupt einen Lappen gäbe oder gegeben hätte, der nie ein Tier ge- 
stohlen. Nach vielem Hin und Her erklärte man, daß der alte, reiche Niila 
eine solche Ausnahme gewesen wäre. Da lächelte ein Alter, der mit am 
Feuer saß, und erzählte: ich kam einmal am Morgen in meinen Rentier- 
wald und merkte, daß ein schönes einjähriges Tier fehlte. Ich machte mich 
auf die Suche und fand es in Niila’s Herde, aber es war umgemerkt und hatte 
kein Geweih mehr. Ich ging zu Niila, er erklärte aber, daß dieses Kalb 
schon immer seines gewesen wäre und die Knechte bestätigten es. Als ich 
böse fortging, rief mir Niila nach ich sollte mir als Ersatz für mein verlo- 
renes Kalb ein gleich schönes aus seiner Herde auswählen. 

Diese beiden Streiflichter sind insoweit lehrreich, als sie dartun, 
daß es den Dieben nicht zuerst um den Besitz geht, sondern um den per- 
sönlichen Einsatz von List und Geschicklichkeit. Wer erinnert sich dabei 
nicht an die Erzählung von dem spartanischen Knaben, der den Fuchs 
gestohlen hatte? Aus der zweiten Geschichte ersieht man aber eindeutig, 
daß es ihm auch noch um etwas anderes, um den Stammbaum der Tiere 
zu tun ist, denn Niila behielt das gestohlene Ren und gab ein gleich wert- 
volles weg, hatte also gar keinen Gewinn. Überlegt man noch, daß jeder 
Lappe stiehlt und bestohlen wird, so kommt man zu dem zwingenden Schluß, 
daß der von den finnischen, norwegischen und schwedischen Regierungs- 
beamten sooft beanstandete und bestrafte Rentierdiebstahl gar kein Dieb- 
stahl in unserem Sinne ist, weil letzten Endes dabei niemand gewinnt oder 
verliert, denn jeder stiehlt ebensoviele Tiere als ihm gestohlen werden. Es 
ist vielmehr ein Überbleibsel aus der Zeit, als man noch wirkliche Wild- 
kälber fangen konnte und andererseits prägt sich im Rentierdiebstahl neben 
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seiner Aufgabe als Erziehungs- und Ubungsmittel zu Schlauheit und Ge- 
wandtheit noch der Tierzuchtgedanke eines primitiven Volkes aus. 

Erst europäische Rechtssprechung verzerrte dies zu strafbarem Ver- 
gehen und der Zerfall arteigenen Brauchtums, das durch die landfremden 
Händler zerrüttet und aufgelöst wurde, machte es möglich, daß heute 
wirklich auch Schlachtrentiere gestohlen werden, weil die skrupellosen 
Händler sie kaufen. ; 


Sozialstruktur. 

Das Rentier bestimmt nicht nur das wirtschaftliche Leben der Wald- 
lappen und ist Basis jedweder Familiengründung, wie ich oben schon er- 
wihnte, sondern es ist auch der WertmaBstab der Gesellschaftsstruktur. 

Obwohl die Waldlappen keine soziale Schichtung kennen und alle 
Gleiche unter Gleichen sind, hat doch die Rede und das Tun eines tausend- 
Kopf-Herdenbesitzers mehr Gewicht als die eines Kleinherdenmannes. Es 
wird auch nie, sind mehrere irgendwo zu Gast, die ungeschriebene, ja un- 
ausgesprochene Regel durchbrochen werden, daB beim Kaffeetrinken die 
Reihenfolge des Einschenkens sich nach dem Herdenstand der Bewirteten 
richtet, während die Altersverhältnisse dabei völlig außer acht gelassen 
werden. 

Diese Gesellschaftsordnung ist trotz ihres äußeren Maßstabes von innen 
her aus der lappischen Lebensauffassung heraus bedingt und entstanden und 
dadurch auch nicht erstarrt, sondern völlig fließend und den Tatsachen 
Rechnung tragend. Da in der Lebenshaltung nur ein stofflicher, nicht aber 
ein geistiger Unterschied besteht, ist es Knechten und Mägden durch die 
Einrichtung, daß sie zu einem Teil in Renkälbern entlohnt werden und ihr 
eigenes Rudel mit der Herde des Dienstherrn zusammen betreuen können, 
immer möglich und auch der meisten Ziel, in die Schichte der selbständigen 
Herdenbesitzer aufzusteigen, wie ebenso umgekehrt von dort her durch 
Unglück oder Untüchtigkeit jeder in die Knechtschicht absinken kann. 

Durch diese lappische Auffassung, die völlig auf realistischem Boden 
der Tatsachen basiert, verliert keiner, der absinkt, an persönlichem Wert, 
da ja auch der Reichste nicht als wertvoller gilt und sich auch nicht hält 
als der Armste, daß er aber sein durch das Absinken geschmälertes per- 
sönliches Ansehen durch Einsatz seiner selbst und durch unverzagte Tüch- 
tigkeit wiederherstellen kann, indem er sich emporarbeitet, was aber auch 
jedem Anfänger aus dem wirtschaftlichen Nichts ebenso offen steht. 


Das Rentier im lappischen Denken. 

Daß das Rentier durch seine beherrschende Rolle im Dasein des Wald- 
lappen auch auf dessen geistiges Leben einwirkte, ist selbstverständlich. 
Zahllos und einer späteren, eingehenden Untersuchung wert.sind die Mär- 
chen, in deren Mittelpunkt das Rentier, vor allem das eigentlich seltenere 
weiße, steht, aber auch in manchen Sagen sind Züge aus dem Antlitz der 
alten Zeit auf uns gekommen. 

Doch sind Sagen und Märchen, soweit sie heute durch den europäischen 
Einfluß nicht schon in Vergessenheit geraten, allgemein-lappischer Geistes- 
besitz und nicht das besondere Eigen einer der Kulturformtypen. Be- 
sonders zwei Sagenzüge bergen einen historischen Kern: der eine zeigt, 
daß der Lappe vor dem Rentiere schon im Lande war und daß Riesen. 
geschlechter die Rentiere brachten, was fraglos darauf hindeutet, daß mit 
den eiszeitlichen Rentierjägern zugleich auch dessen J agdwild auftauchte!). 
Daß der Lappe zuerst Rentierjäger und -fänger war, zeigt das zweite Motiv 


1) J. A. Frijs, Wanderungen in den drei Lappländern. Globus 1872. 
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an, das landschaftlich verschieden irgendwelchen großen Zauberern den 
Fang der ersten Rentiere zuschreibt!). 

Tief beeindruckt hat das Rentier das bescheidene lappische Musik- 
schaffen oder es ist, besser gesagt, überhaupt das Musikthema schlechthin. 
In unzähligen Juoigos?) besingt der Waldlappe wie der Berglappe das 
Rentier. Unerschöpflich ist er im Erfinden von Text und Melodie dieser 
einfachen Jodelstrophen, die oft nur aus der Wiederholung eines Ausrufes 
bestehen, und alle Stimmungen seines Daseins formt der Lappe darein. 
Seinen Stolz über eine große Herde drängt er im immer wiederholten Aus- 
ruf: stuora aello (große Herde) zusammen, aber auch die Trauer über einen 
Verlust jodelt er in die Einöde hinaus: tan aello läei, luu-lu lu lulluu ... 
(diese Herde war). Das Rentier gibt ihm aber auch die Vergleichsmotive 
seiner Liebessehnsucht ein: ,,Pier’Elle, des weißgrauen Renochsen Herrin“, 
oder ,,Maijaca, weiße Renkuh‘ ist das höchste Lob, das ein Lappe auf seine 
Geliebte erdichtete. Auch zum Lob des Mannes werden Vergleiche aus 
dem Herdenleben herangezogen: ‚Klein war er und flink, fleißig war er, 
der. Herde Zaun war er?).‘“ 

Doch auch die frühere, arteigene Religion beherrschte das Rentier 
neben dem Fisch und fristet noch heute trotz Christentum im alther- 
gebrachten Volksglauben ein bestimmendes Dasein. So erzählte mir im 
Sommer 1930 Bahtalan Aslak, daß sein Bruder, der im Frühjahr gestorben 
war, eines Morgens beim Fischen an ihm vorbei in einem Boot, das ein 
weißer Fahrochse zog, über das Wasser gefahren sei, — beim Herbstfisch- 
fang ertrank Aslak im Gleichen See und alle wußten und glaubten, daß 
sein Bruder ihn geholt hatte. 

Auf den im ganzen Lande verstreuten Opfersteinen des obersten Gottes 
Saite fand ich noch manchmal verblichene Rentiergeweihe als fromme 
Gaben und in alten Kirchenbüchern kann man des öfteren lesen, daß der 
und jener Waldlappe dem Christengott ein Rentieropfer versprach, wenn 
der Pfarrer für das Gedeihen der Herde betete. 

Ich streifte in diesem Abschnitt bewußt nur einige der markantesten 
Tatsachen, da ich mir im Klaren bin, daß eine erschöpfende und klärende 
Würdigung dieses Themas nur in einer größeren Gesamtschau, die ebenso 
nordische und arische Versickerungen zurücktasten muß bis 
zu ihren ersten Quellen wie sie arteigenen hyperboräischen 
Geist und finno-ugrisches Wesensgut erfassen muß. 

Richtungweisend für eine derartige Schau muß es sein, daß mit den 
heiligsten Gottsitzen im urlappischen Land das aus nordischer Welt stam- 
mende ailigas (heilig) wesentlich verwachsen ist, daß aber auch zugleich 
indoiranisches Lehngut in der Sprache der lappischen Rentierzüchter bis 
auf den heutigen Tag fortlebt. Gleichzeitig werden weithindeutende 
Perspektiven durch die Tatsache eröffnet, daß zwar vorfinnougrisches 
Sprachgut, welches sich auf das Fischerleben bezieht, in der Sprache der 
Lappen noch lebt, daß dieses aber im Wortschatz der Rentierzucht nicht 
begriffsgestaltend sich durchsetzen und erhalten konnte. 

Ein eindeutiges Entwirren dieser im Dunkel der frühgeschichtlichen 
Völkerbewegungen geknüpften Fäden ist aber erst einmal möglich und wird 
nur dann vom Erfolg gekrönt werden, wenn man die die Ausschau trübenden 


1) M. Castren, Nordische Reisen und Forschungen; auch mir selbst wurde einige 
Male diese Sage unter verschiedenen Namen erzählt. ar k 

2) Das lappische Wort juoigos für eine Liedstrophe, die im Aufbau und in der 
Verwendung dem alpenländischen Jodler (Juchzer) entspricht, weist ebenso 
auf urzeitliche Restkulturbeziehungen wie verschiedene andere Kultureigenheiten 
z. B. Sennwirtschaft, Holzgerätformen, Schuhe u. a. mehr. - 

8) Vgl. dazu: Armas Launis, Lappische Juoigos-Melodien, wo noch viele 
hierhergehörige Beispiele gebracht werden. 

4* 
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dogmatischen Behauptungen und Spekulationen der Kulturkreislehren 
beiseiteschiebt und die Betrachtungsweise nach rassischen Bedingtheiten 
und nach den an diese gebundenen volklichen Tragern und Formern der 
Kulturerscheinungen, nach deren geistigen Griinden und Zusammenhängen 


ausrichtet. 


Spradlices. 


Das Rentier. 

godde Wildren (vgl. goddet töten). 

boaco Rentier. 

sarves Renstier. 

aldo Renkuh, welche im laufenden 
Jahr ein Kalb warf. 

vuönjel Renkuh im 2. Jahr. 

vaahcam ausgewachsene Renkuh. 

rodno Renkuh, die nicht jedes Jahr 
wirft. 

stainak Geltkuh. 

miesi neugeborenes Kalb. 

Die Rene wechseln in jedem 
Jahre ihre Namen: 
ciärmak Jährling. 
varek Zweijähriger. 
vuobbes Dreijähriger. 
goddadas Vierjähriger. 
goassotas Fünfjähriger. 
makan Sechsjähriger. 
namalappag Siebenjähriger (Namen- 

ende). 

Die Bezeichnungen zählen von 
der Wurfzeit ab, so daB ein varek 
ein Stier im zweiten Jahr nach 
seiner Geburt ist. 
spailak unabgerichteter Renochse. 
haergge Fahrochse < finnisch härkä 

< litauisch Zirgas ‚Pferd‘. 
baevrek langbeiniges Ren. 

nulhppo geweihloses Ren. 

naaläk Ren mit abgeschnittenem 
Geweih (damit große, verzweig- 
te Sprossen es nicht am Graben 
nach Renmoos hindern). 

kauhpa Renschimmel. 

mucik dunkles Ren. 

ruskir normalgefärbtes Ren. 

Cuarvi Rengeweih (für das Gehörn 
anderer Tiere — außer Elch — 
wird meist vuordne, eine Ab- 
leitung aus skandinavisch , horn‘ 
gebraucht). 

naameh Rengeweih im Bast. 


Die Herde. 
aello (Rentier-),,Vieh‘‘; die Lappen 
benennen damit ebenso die Her- 


de wie den Viehstand überhaupt 
(derart wie der Bauer vom 
,,Vieh* spricht). Die finnische 
Entsprechung ‚,‚elo‘“ bedeutet 
, Nahrung“, ,,Getreide‘,,,Reich- 
tum (am Bedarf zum Lebens- 
unterhalt)‘“. 

aldo-aello Renkuhherde während der 
Kalbungszeit. 

tohkke große Renherde. 

raihte Hirte. 

gahttit hüten < anordisch gaeta, da- 
von auch gahttar Hirte. 

beaenna Hund. 

culkko Holzklotz, den man den Hun- 
den um den Hals bindet, daß er 
die Rentiere nicht jagen kann. 

suohppan Lasso. 

johtet mit der Herde herumziehen 
(auf neue Futterplätze). 

karde Zaun, umzäunter Platz, worin 
die Rentiere zu Winterbeginn 
nach Herden auseinanderge- 
schieden werden. 

pykalis Rentierscheidung. 

ciehkis die Ohrmerke; die einzelnen 
Merkzeichen haben eigene Na- 
men, vgl. Bild. 

gilkur ein Holzstück, in welches ein 
Besitzermerkzeichen einge- 
schnitten ist. 

rahkat-aike Brunstzeit. 

cuskit schrecken (Grunzton des Ren- 
tieres). 

copsut bewegungslos am Platz stehen 
(anstatt nach Moos zu scharren). 

jääggel Rentiermoos. 

sidno die Gräser der Sommerweide. 

gulli Lockruf, mit dem die Rentiere 
beruhigt werden. 

reddi verlassener Winterweideplatz, 
(auf dem die von den Rentieren 
gegrabenen Schneegruben ver- 
eist sind). 


Das Fahren. 
geres Einkufschlitten. 
vuöhttaraihpe Zugstrang 
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skiergu Holzpflockolive, mit der der 
Zugstrang in einer Schlaufe am 
Schlittenbug eingehackt wird. 

raekka Zweikufschlitten finnisch reki, 
litauisch rages. 

lenggi Rentiergeschirr, dialektisch 
renggi, davon die europäischen 
Namen des ,,Ren‘‘-tieres. 

pihkki Kopfzeug. 

ovutus Rückengürtel am Geschirr. 

lavéi Zügel. 

Cudivat anschirren. 

vuoja Fahren; vecet vuojan = mit 
dem Rentier fahren, dagegen: 
gevrit anw. köyra = mit Pfer- 
den (oder anderem Gespann 
fahren). 

dabmat zähmen, abrichten < urnor- 
disch tamian. 

loije zahm. 

avda zuverlässig (als Fahrtier) nor- 
wegisch agda. 

vuölgget im Geres reisen. 

njolkastet langsam fahren. 

doalvastet traben. 

ruohtet galoppieren. 

Cuozzastit während der Fahrt kurze 
Zeit rasten (damit das Rentier 
Schnee fressen kann). 

-raiddo Renkarawane. 

raiddulas Karawanenführer. 

Cuövvet hintereinanderfolgen (Rene 
in der Karawane). 

Coanohas Stoprentier (das am letzten 
Schlitten der Karawane ange- 
bundene freilaufende Rentier, 


das sich beim Bergabfahren 
gegen den Zügelzug des voraus- 
fahrenden Schlitten stemmt. 

fivrit transportieren (in der Kara- 
wane) < anorwegisch fôri. 

rade Winterweg. 

rannu von Rentieren ausgetretener 
Pfad. 

sivo Winterbahn, Fohre. 

faevro Beschaffenheit der Winter- 
bahn. 


Fellsachen. 

baeska Pelzmantel aus Renfell. 

gistak Pelzfäustlinge. 

sousgabmuk Fellschuhe. 

gamas-biddo Pelzbeinlinge (-gama- 
schen). 

gallugak Schuhe aus dem Stirnfell 
(gallu) des Rentieres. 

rouhko Felldecke. 

gamas Beinfell der Rene, aus denen 
Schuhe Fäustlinge und Bein- 
linge verfertigt werden). 


Leder. 
sisne haarlose Rentierhaut. 
sisneh wasserdichte Ledergamaschen. 
altet sämisch-gerben < anorw. elta. 


Krankheiten. 
saulaka Nasenwurm. 
kurbma Hautwurm < iranisch (!) 
kirm = Wurm. 
Slubbu Krankheit, bei der die Beine 
der Rentiere anschwellen. 


Grundlegendes zur Zeitbestimmung der Maya. — 
Eine Aufgabe der geschichtlichen Himmelskunde’). 
Von 
H. Noll-Husum. 


Seit 1930 hat Prof. H. Ludendorff, der Direktor des Astrophysi- 
kalischen Observatoriums in Potsdam, in einer Reihe von Veröffentlichungen 
der Preußischen Akademie der Wissenschaften zu einer der umstrittensten 
Fragen der Mayaforschung, zu der Frage der Umrechnung der inschrift- 
lich und handschriftlich erhaltenen Mayadaten in die europäische Zeit- 


rechnung, als Astronom Stellung genommen. 


Der Umrechnungsansatz 


Spinden, der neben dem (knapp 260 Jahre später liegende Daten er- 
gebenden) Ansatz Goodman-Thompson-Teeple zur engeren Wahl 


1) Die folgende Arbeit wurde am 29. November 1935 abgeschlossen und 


zum Druck eingereicht. 
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steht (weitere Ansätze sind aufgeführt bei Teeple: Maya Astronomy, 
p. 104—109), scheint durch Ludendorfis Arbeiten astronomisch gesichert. 
In Heft 1/3 des Jahrgangs 1935 der ‚Zeitschrift für Ethnologie“ ist 
auf S. 49—68 ein gleichfalls astronomisches Referat von R. P. C. Schulz 
abgedruckt über den jetzigen Stand des Umrechnungsproblems. Vgl. 
auch den dort auf 8S. 43—49 vorhergehenden, für den zweiten Ansatz 
eintretenden Aufsatz von Prof. H. Beyer, Mitglied des Department of 
Middle American Research an der Tulane University of Louisiana in 
New Orleans, USA. Schulz scheint nach seinen einleitenden Sätzen Spinden- 
Ludendorff zu bevorzugen. 

Die Arbeit von Schulz bedarf der Ergänzungen: zum Teil sind die ent- 
scheidenden astronomischen Gegebenheiten nicht scharf genug erkannt, 
zum Teil ist die Darstellung an wichtigen Stellen nicht frei von Einseitig- 
keiten, so daß dem nichtfachmännischen Leser das mitspielende Abwägen 
der Möglichkeiten erschwert oder unmöglich gemacht wird. 

Ich folge in meiner Kritik, soweit es angängig ist, der äußeren An- 
ordnung bei Schulz. 


I. Der Umrechnungsansatz Goodman-Thompson-Teeple. 


1. Die Einleitungsdaten der Finsternistafel des Dresdener 
Kodex. 

Die drei Einleitungsdaten der Finsternistafel im Dresdener 
Mayakodex sind (ich rechne wie Schulz um nach dem Ansatz Thompson II, 
also nach der Gleichung: Uberlieferter Mayatag + 584285 = Julianischer 
Tag; alle Daten sind — falls nichts anderes angegeben wird — wie bei 
Schulz julianisch): 

8. November 755 (Hauptdatum: rechnerisches Ausgangsdatum der 
Finsternistafel). 
23. November 755. 
8. Dezember 755. 


Schulz (S. 51) hat übersehen oder für nicht erwähnenswert gehalten, 
daß am 8. Dezember 755 eine bei Oppolzer aufgeführte partielle Sonnen- 
finsternis stattfand (im Mayagebiet nicht sichtbar). Ferner war der 
8. November 755 zwar nur Neumondstag ohne Sonnenfinsternis, aber 
die astronomische Nachrechnung ergibt, daß der Schattenkegel des Mondes 
bei der Konjunktion Sonne—Mond nur um wenige Kilometer an der 
nördlichen Erde vorbeistreifte: es war sozusagen eine ,irreale‘ Sonnen- 
finsternis. Für die Mayaastronomen waren der 8. November, der 23. No- 
vember (totale Mondfinsternis, im Mayagebiet nicht sichtbar: vgl. 
Schulz) und der 8. Dezember 755 als Finsternistage gleichwertig: an keinem 
der drei Tage konnte von ihnen eine Sonnen- oder Mondfinsternis beob- 
achtet werden. Und trotzdem haben sie die drei Tage ihrer Finsternis- 
tafel vorangestellt als die theoretischen Grundtage ihrer Finsternisrech- 
nungen. 


2. Die Sonnen- und Mondfinsternisreihen des Cod. Dresd. 


a) Sonnenfinsternisse. Schulz spricht erst auf 8. 56 in zwei kurzen 
Absätzen von den Sonnenfinsternissen des Ansatzes Thompson. 
Seine Angaben sind hier ungenügend. 

Gehe ich aus vom 8. November 755, dem Datum der irrealer‘* 
Sonnenfinsternis und dem Ausgangsdatum der Mayafinsternistafel, die 
sich über eine Periode von 11960 Tagen (= 323/, Jahren) erstreckt, so 
treffe ich nach dem Oppolzerschen Kanon 21 mal ununterbrochen 
nach je einer Mayafinsternisperiode auf eine Sonnenfinsternis. Nachdem 
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dann fiir zwei Perioden eine Unterbrechung eingetreten ist, taucht die 
Finsternis noch ein letztes Mal am 19. September 1541 auf. Vor dem 
8. November 755 trat die Finsternis zum ersten Mal vor 1 Periode am 
10. Februar 723 auf. Die Finsternisreihe läßt sich also mit Hilfe unserer 
heutigen Tafeln über 25 Perioden = 8181/, Jahre verfolgen. Schulz 
erwähnt diese im Ansatz Thompson für den Cod. Dresd. wichtigste Reihe 
nicht, obwohl er sich wenigstens mit Mondfinsternisreihen des Ansatzes 
Thompson eingehend beschäftigt (siehe seine Tafel II auf 8. 56—58). 
Die Reihe ist überhaupt meines Wissens bisher als solche nicht erkannt 
oder behandelt worden. — Sichtbar im Mayagebiet waren von dieser 
Reihe 9 (bzw. 7) Finsternisse (ich zähle den 8. November 755 als Nr. 0) 

Nr. 4 am 30. Oktober 886 (vielleicht nicht ganz sichtbar). 

Nr. 6 am 26. April 952 unbedeutend. 

Nr. 7 am 23. Januar 985 unbedeutend. 

Nr. 9 am 21. Juli 1050 (vielleicht nicht ganz sichtbar). 

Nr. 10 am 19. April 1083 sehr auffällig. 

Nr. 11 am 16. Januar 1116 auffällig. 

Nr. 12 am 14. Oktober 1148 gut sichtbar. 

Nr. 13 am 13. Juli 1181 auffällig. 

Nr. 15 am 8. Januar 1247 sehr auffällig. 

Schulz führt nur Nr. 6 und Nr. 10 an. 


b) Sonnenfinsternisse. Rechne ich ebenso in Mayafinsternis- 
perioden nach vorwärts und nach rückwärts von dem neben dem 8. No- 
vember überlieferten Sonnenfinsternisdatum des 8. Dezember 755, 
30 Tage später, so treffe ich nach vorwärts noch zweimal auf eine kleine 
Sonnenfinsternis: die letzte fand am 3. Juni 821 statt. Nach rückwärts, 
in die Vergangenheit hinein, werden vom 8. Dezember 755 aus 18 mal 
ununterbrochen nach je einer Mayaperiode Sonnenfinsternisse getroffen. 
Die Finsternis verschwindet dann für 1 Periode und erscheint zum ersten- 
‘mal 1 Periode vorher am 17. Januar 101. Die Reihe ist also für uns 
faßbar für 22 Perioden = 7201/, Jahre. Sie wird von Schulz nicht erwähnt. 
— Sichtbar im Mayagebiet waren von der Reihe 4 Finsternisse (ich zähle 
wieder den 8. Dezember 755 als Nr. 0): 

Nr. — 1 am 11. März 723 unbedeutend. 

Nr. — 3 am 13. September 657 unbedeutend. 

Nr. — 9 am 27. März 461 unbedeutend. 

Nr. — 10 am 28. Juni 428 auffällig. | 

Die 4 Finsternisse werden von Schulz genannt (nur die letzte mit 
Angabe des Datums). 


c) Sonnenfinsternisse. Die unter b besprochene Sonnenfinsternis- 
reihe (für uns in 22 Mayaperioden laufend vom 17. Januar 101 bis zum 
3. Juni 821) schlieBt sich an die unter a nachgewiesene Reihe (25 Perioden 
vom 10. Februar 723 bis zum 19. September 1541) in der Art an, daß 
neben den letzten, nur noch partiellen und im Mayagebiet nicht sichtbaren 
Finsternissen der Reihe b auch schon, je einen Monat vorher, die Reihe a 
je mit kleiner (ebenfalls dort nicht sichtbarer) Finsternis erscheint. Einige 
Perioden weiter ist dann die Reihe b ganz verschwunden und die Reihe a 
an ihre Stelle getreten: Die b-Finsternisse liegen also alle einen Monat 
später, als wenn die Reihe a schon gelaufen wäre. Schulz gebraucht 
in ähnlichem Zusammenhang, wo er von den Mondfinsternissen spricht 
(Tafel II), den Ausdruck ‚Umschaltung‘. Allgemein gilt die astronomische 
Gesetzmäßigkeit: Die durchschnittliche Länge jeder beliebigen 
in Mayaperioden fortschreitenden Finsternisreihe, gemessen 
von abgewogener Mitte der Anfangsablösung bis Mitte der Endablösung, 
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beträgt rund 19 Perioden — 622 Jahre. Die beiden Daten des 
Cod. Dresd., der 8. November und 8. Dezember 755, liegen, als theore- 
tische Ablésungsdaten der beiden Reihen a und b angesehen, symmetrisch 
innerhalb der Ablösungsperioden. — Wie die Reihe a aus der Reihe b 
herauswuchs, so die Reihe b aus einer vor ihr viele Jahrhunderte giiltigen, 
deren Finsternisse alle einen Monat später lagen, als wenn die Reihe b 
beliebig weit in die Vergangenheit hinein schon gültig gewesen ware. Diese 
Sonnenfinsternisreihe c lief, wie wir wieder (wie bei a und b) Oppolzer 
entnehmen, vom 26. Dezember — 522 über 21 Mayaperioden = 
6871/, Jahre hin bis zum 13. August 166. — Sichtbar waren im Maya- 
gebiet von der Reihe nur 2 Finsternisse: 
am 15. September — 358 
und am 1. Dezember — 129, 


beide in mittlerer Größe sichtbar. Schulz erwähnt die Finsternisse der 
Reihe ce nicht mehr. 


d) Mondfinsternisse. Das dritte Einleitungsdatum der Finsternis- 
tafel im Cod. Dresd. ist (nach Thompsons Ansatz) der 23. November 755, 
15 Tage nach dem 8. November 755 der Sonnenfinsternisreihe a. Am 
23. November 755 fand nach Oppolzer eine totale, im Mayagebiet nicht 
sichtbare Mondfinsternis statt. Rechne ich von diesem Datum in Maya- 
perioden vorwärts und rückwärts, so ergibt sich aus Oppolzer: Am 3. März 
592 setzte mit kleiner Finsternis eine Mondfinsternisreihe ein, die sich 
über 14 Perioden = 4581/, Jahre hinweg bis zum 5. August 1050 er- 
streckte. — Sichtbar im Mayagebiet waren von der Reihe 6 Finsternisse 
(Numerierung geht vom 23. November 755 = Nr. 0 aus): 

Nr. —5. am 3. März 592 Ende sichtbar. 

Nr. — 1 am 24. Februar 723 Ende sichtbar. 

Nr. 4 am 15. November 886 Anfang sichtbar. 

Nr. 5 am 14. August 919 total. 

Nr. 6 am 12. Mai 952 partiell (mittlere Größe). 

Nr. 7 am 7./8. Februar 985 partiell (unbedeutend). 


Schulz führt in seiner Tafel II am Anfang nur den vor dem 23. No- 
vember 755 liegenden Teil der Reihe an mitsamt den ersten beiden sicht- 
baren Finsternissen. 


e) Mondfinsternisse. Auch die soeben besprochene Mondfinsternis- 
reihe wird bei ihrem Ablauf von einer anderen Reihe abgelöst, deren Finster- 
nisse alle einen Monat früher liegen, als wenn die erste Reihe selbst 
weiterliefe. Diese neue ablösende Reihe e setzt, nachdem die Grundreihe d 
schon seit 5 Perioden verklungen ist, am 27. März 1214 ein und läuft 
über 14 Perioden = 4581/, Jahre hin bis zum 7. September 1672 (greg.). 
Die Ablösung der Reihen erfolgt prinzipiell-astronomisch ebenso wie 
bei den Sonnenfinsternissen, nur daß die Mondreihen sich nicht über- 
schneiden und einige Perioden hindurch keine der beiden Reihen erscheint. 
Durchschnittliche Länge jeder Reihe auch hier rund 19 Perioden, davon 
14—15 real. — Sichtbar sind von der neuen Reihe e im Mayagebiet 7 Fin- 
sternisse: 

Am 27. März 1214 Anfang sichtbar. 

Am 23. Dezember 1246 partiell (mittlere Größe). 

Am 13. September 1410 total. 

Am 7. Dezember 1508 Anfang sichtbar. 

Br 5. September 1541 total. 

m 10. Dezember 1639 (greg.) partiell (unbedeutend). 

Am 6./7. September 1672 (greg.) partiell net 
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Diese späte Reihe erscheint bei Schulz nicht, sie hat auch für 
den Cod. Dresd. im Ansatz Thompson anscheinend keine Bedeutung 
mehr (siehe unter g: die Reihe konnte dort nicht mit nachgewiesen 
werden). 


f) Mondfinsternisse. Die ursprüngliche Mondfinsternisreihe d, 
die vom 3. Marz 592 bis zum 5. August 1050 lief, war ihrerseits die Ab- 
lésung einer vor ihr geltenden, deren Finsternisse alle einen Monat 
später liegen. Diese ältere Reihe f setzte am 14. Mai — 63 ein, lief 
tiber 15 Perioden = 4911/, Jahre und endete am 12. Juli 428, 5 Perioden 
vor Auftauchen der sie ablösenden Reihe d. — Sichtbar im Mayagebiet 
waren in der alten Reihe f 11 Finsternisse: auBer den 8 bei Schulz in seiner 
Tafel IT als sichtbar aufgeführten noch die Finsternisse: 

Am 8. November 2 Ende sichtbar. 

Am 1. Februar 101 Ende sichtbar. 

Am 21. Juli 297 Anfang sichtbar. 


Diese Reihe ist bei Schulz in Tafel II vollständig aufgeführt. Und 
ebenso die ihr nach ‚Umschaltung‘‘ vorhergehende, deren Finsternisse 
wieder einen Monat später lagen. 


g) Zusammenfassung. Auf den Einleitungsseiten der Finsternis- 
tafel des Cod. Dresd. sind in Längsspalten eine Reihe von Vielfachen 
der Periodenzahl 11960 aufgeführt. Darunter stehen fünf verschiedene 
Mayadaten in Tzolkinbezeichnung, in jeder Längsspalte jedesmal die 
gleichen fünf wiederholt. 

Das oberste Datum: 12 Lamat, ist der Tzolkintag des Haupt- 
datums, im Ansatz Thompson des 8. November 755. Bei Addition oder 
Subtraktion von 11960 oder einem Vielfachen von 11960 wird im Maya- 
kalender der gleiche Tzolkintag erreicht. In schematischer Rechnung 
ist also diese erste Tagesbezeichnung das Mayadatum für die Sonnen- 
- finsternisse, die in Absatz a angeführt sind. Daß außer niedrigeren Viel- 
fachen von 11960 ausdrücklich als größtes innerhalb einer Gruppe das 
18fache aufgeführt ist, könnte bedeuten, daß die Sonnenfinsternisreihe, 
die rechnerisch am 8. November 755 begann, von den Mayaastronomen 
als für 18 Perioden theoretisch geltend angesehen wurde (das wäre bis 
zum 3. April 1345). Am 8. Januar 1247 war die Reihe im Mayagebiet 
zum letztenmal sichtbar. 

Das folgende Tzolkindatum: 1 Akbal, liegt 15 Tage später als 
das erste, es ist der Tzolkintag der Mondfinsternisreihe d. Vielleicht wieder 
gelten als theoretische Begrenzung dieser Reihe nach vorwärts und nach 
rückwärts die Höchststellen einer ersten Gruppe der darüber aufgezeich- 
neten Vielfachen von 11960: das Fünffache oder Sechsfache. 

Das dritte Tzolkindatum: 3 Eznab, 15 Tage nach dem zweiten 
und 30 Tage nach dem ersten, ist der Tzolkintag der Sonnenfinsternisreihe b. 
Theoretische Begrenzung könnte wieder sein, diesmal nach rückwärts, 
das 18fache von 11960 (14. Juli 166). 

Das vierte Tzolkindatum: 5 Ben, wieder 15 Tage weiter, ist 
im Schema der Tzolkintag der Mondfinsternisreihe f. 

Das fünfte aufgeführte Datum endlich: 7 Lamat, nochmals 
15 Tage später, ist, wieder in der schematischen Tafelrechnung, der Tzolkin- 
tag der Sonnenfinsternisreihe c, deren Finsternisse einen Monat (schema- 
tisch = 30 Tage) später liegen als die der Reihe b. Das höchste aufge- 
führte Vielfache: 39: 11960, führt vom 8. November 755 rechnerisch 
zurück auf die Tage um den 26. Dezember — 522, den theoretischen und 
wirklichen Anfang der Reihe c. 
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3. Die eigentliche Finsternistafel des Cod. Dresd. 


Die Datumtafel des vorigen Abschnittes 2g mitsamt den Perioden- 
vielfachen war nur im Schema mit geniigender Genauigkeit zu gebrauchen. 
Daß die eigentliche Finsternistafel des Cod. Dresd. dagegen auf den Tag 
genaue Treffwerte für die Vorhersage der Finsternisse liefert, das will ich in 
diesem Abschnitt nachweisen. Ich gebe nur die Ergebnisse, ohne weiter 
die einschlägigen Bemerkungen von Schulz (S. 54f. und $. 64f.) heran- 
zuziehen, die durch das Folgende überholt sind. Es sind Ergebnisse (ebenso 
wie die der vorhergehenden Abschnitte), die seit Jahren für mich feststehen 
und über die ich seit 1931 mit Prof. Ludendorff in mündlicher und 
schriftlicher Diskussion stehe. Teeple ist in seiner „Maya Astronomy“ 
(1930) in dem Abschnitt „Eclipses“ (p. 86—93) bis hart an die letzte 
Erkenntnis herangekommen. Ich gebe dem toten Mitforscher die Ehre. 

In jeder beliebigen nach der Mayaperiode von 11960 Tagen abgelei- 
teten Finsternisreihe trifft nur im Schema je nach 11960 Tagen eine Fin- 
sternis ein. In Wirklichkeit ist der Wert von 11960 Tagen ein wenig zu 
groB (der heutige astronomische Wert ist: 11959.888 Tage; vel. Luden- 
dorff: Abhandlung Nr. 2, 8. 16). Das hat zur Folge, daß, nachdem einige 
Male (im Durchschnitt achtmal) je nach 11960 Tagen eine Finsternis 
eingetreten ist, dann die nächste schon auf den vorhergehenden Tag fallt, 
also bereits nach 11959 Tagen erscheint. Dann gilt wieder fiir eine Reihe 
von Perioden der Hauptwert, bis wieder die Finsternis einen Tag früher 
eintritt. Dieser Tag bleibt dann in der Regel bis zum Verschwinden der 
Reihe gültig. Die Tafel II bei Schulz gibt für den, der sie lesen kann, gute 
Beispiele für diesen Verlauf. In der Tzolkindatierung der Maya sieht 
das so aus: Jede Finsternisreihe durchläuft in der Zeit ihres 
Bestehens drei aufeinanderfolgende Tzolkintage. Sie schiebt 
sich langsam, jeweils mehrere Perioden hindurch an einen bestimmten 
Tzolkintag gebunden, an den nächstvorhergehenden heran, durchläuft 
dann diesen und erreicht schließlich den wieder vorhergehenden Tag. 

Diese drei Tzolkintage, die von jeder Sonnen- und Mondfinsternis- 
reihe durchlaufen werden, sind in der Dresd. Finsternistafel bei jeder 
der dort gegebenen 69 Finsternisse ausdrücklich aufgeführt. Die Tafel 
gibt entsprechend ihrem Ausgangsdatum im Ansatz Thompson unmittel- 
bar nur die Sonnenfinsternisse, eine besondere Mondfinsternis- 
tafel würde, mit Verschiebung aller Daten um einen halben Monat, gleich- 
artige Struktur haben. Es gilt jeweils für eine zu erwartende Finsternis 
einer der Tageswerte: für die Finsternisse am Anfang ihrer Reihe der 
unterste Tafelwert, für die Mitte der Reihe der mittlere Wert, für den 
Schluß der Reihe der oberste. Für die 69. = 0. Finsternisreihe zum Bei- 
spiel, die (im Ansatz Thompson) mit dem 8. November 755 beginnt, sind 
als die drei Tzolkindaten eingetragen: 1. das Tzolkindatum des 8. No- 
vember 755: 12 Lamat; darüber 2. der vorhergehende Tag: 11 Manik; 
darüber 3. der wieder vorhergehende: 10 Cimi. Von den Oppolzerschen 
Sonnenfinsternissen der Reihe (siehe oben unter 2a) fielen die ersten fiinf 
auf das 1. Tzolkindatum, die dann folgenden 15 (darunter alle im Maya- 
gebiet sichtbaren) außergewöhnlich lange auf den vorhergehenden Tag, 
der Rest auf den 3. Tag (die allerletzte, isoliert stehende, die Erde im Süden 
nur noch eben streifende vom 19. September 1541 fiel noch einen Tzolkin- 
tag früher). 

Aus der im Kodex vorliegenden Finsternistafel läßt sich unmittelbar 
im Schema entnehmen, an welcher Stelle ihrer Periodenreihe jede der 
69 Tafelfinsternisse steht. Durch die 9 eingezeichneten Bilder, die jeweils 
den Tagesabstand von 148 Tagen hervorheben (das Schlußbild 10 zählt 
hier nicht mit), ist die ganze Tafel in 9 Gruppen zerlegt. In jeder dieser 
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9 Gruppen werden (auf die astronomische Finsternistheorie gehe ich 
nicht weiter ein) die Reihen der Finsternisse um so Alter, je 
näher von rechts her das nächste Bild mit der 148 davor 
an sie herangerückt und entsprechend das Bild links fort- 
gerückt ist. Die mit 148 Tagen Abstand getroffene Finsternis ist jeweils 
die jüngste der mit ihr beginnenden 177-Gruppe. Sie ist immer höchstens 
partiell und ganz selten oder nie im Mayagebiet sichtbar. Die Ausgangs- 
finsternis zum Beispiel, die 69. = 0., ist in der Tafel die fünferste und zu- 
gleich die drittletzte in ihrer Gruppe (die im ganzen 7 Finsternisse umfaßt). 
Das heißt: die Reihe 69 = 0, die am 8. November 755 nach der Theorie 
der Maya (im Ansatz Thompson) begann, läuft in der vorliegenden Tafel 
schon in der zweiten Hälfte ihrer Gültigkeit. In Betracht kommt also 
für sie schon seit einigen Perioden der zweite für sie angegebene Tzolkin- 
tag: 11 Manik. Teeple hat in seiner Table 8 (Maya Astronomy, p. 87f.) 
versuchsweise die Tafel angeschlossen an die Sonnenfinsternis des 16. Januar 
1116: es ist die im Mayagebiet sichtbare Nr. 11 der Reihe (siehe oben 
unter 2a). 

Genauere Untersuchung des ganzen Gefüges der Tafel in allen 
9 Gruppen, verglichen mit den im Mayagebiet wirklich sichtbar gewesenen 
Finsternissen, wird den zeitlichen Gültigkeitsbereich der vorliegenden 
Tafel noch enger und schärfer umgrenzen. Daß die Tafel in sich in stetiger 
Verschiebung war (für 1 oder 2 oder höchstens 3 Perioden mag sie jeweils un- 
geändert genügend gute Vorhersagen ermöglichen), zeigt etwa der Schreib- 
fehler in der Finsternis Nr. 26: als Tagesabstand steht noch das alte 177 ver- 
zeichnet, aber das folgende Bild, die Gesamtsumme oben, die drei Tzolkin- 
tage und die weitere Rechnung zeigen, daß die neue Reihe im Abstand 
von 148 Tagen, also einen Monat vorher, bereits eingesetzt ist. Die un- 
symmetrische Nr. 58 stellt desgleichen eine Stelle der letzten Verschiebung 
dar. Die 9 Bildchen mit dem Tageabstand 148 davor sind gewisser- 
maßen die beweglichen, langsam nach links vorrückenden Schieber auf 
der Tafel — und vielleicht waren sie es in einer technischen Vorlage der 
Kodextafel in Wirklichkeit. Es war die Kunst der Mayaastronomen, 
durch richtiges Verschieben an den richtigen Stellen zur richtigen Zeit 
die Tafel fortlaufend mit der Himmelswirklichkeit in Übereinstimmung 
zu halten. Sie ist so genial angelegt, daß für Hunderte von Jahren jede 
einzelne überhaupt im Gebiet mögliche Finsternis und außerdem als 
nichtbeobachtbare, theoretische Finsternis jede andere auf den Tag genau 
bestimmbar und ablesbar war. Und jede etwaige Verbesserung der „Ele- 
mente“ auf Grund genauerer Beobachtung ließ sich — wie bei modernsten 
Tafeln — ohne weiteres in diese alte Mayatafel übertragen. — In der Anlage 
meiner mit heutiger astronomischer Kunst durchgerechneten ,,Maya- 
finsternisse“ (siehe unten S. 63) ist mir die Finsternistafel des Cod. 
Dresd. das Vorbild gewesen. 


II. Der Umrechnungsansatz Spinden-Ludendorff. 

Ich kann in diesem Abschnitt mich kürzer fassen. Meine letzte Auf- 
gabe besteht hier nur noch darin, einige für den Laien nicht ganz deutliche 
Angaben im Schulzschen Aufsatz schärfer zu fassen und damit für die 
Entscheidung in ein anderes Licht zu rücken. 

Mit dem Ansatz Goodman-Thompson-Teeple ergeben die drei 
Einleitungsdaten und vor allem das Hauptdatum der Dresdener Finster- 
nistafel, die unbestritten Finsternisse darstellt, auf den Tag genau drei 

Finsternisdaten‘‘, an die das Kunstwerk der Tafel unmittelbar sich an- 
schließen läßt. — Auch die Inschriften, soweit über ihren Inhalt Sicheres 
feststeht (vor allem die Supplementärserien), schließen sich glatt an. 
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Die wichtige Klammerbemerkung der Fußnote 2 auf 8. 61 bei Schulz 
ist unvollständig: Von den errechneten Inschriftendaten, die oben auf der 
Seite in einer kleinen Tabelle zusammengestellt sind, trifft mit Ansatz 
Thompson nicht nur (wie Schulz angibt) das zweite, sondern ebenso das 
vierte und siebente (unter der Tabelle) eine Sonnenfinsternis (letztere 
sichtbar im Mayagebiet), und die übrigen vier liegen alle zu Oppolzerschen 
Finsternissen und in Mayafinsternisreihen so, wie das Hauptdatum der 
Dresdener Finsternistafel, das heißt, alle vier (Nr. 1 ist ja identisch mit 
diesem Hauptdatum) liegen im theoretischen Anfang von Sonnenfinsternis- 
reihen, sind ‚‚irreale‘‘ Sonnenfinsternisse. — Ferner wird mit dem Good- 
man-Thompson-Teeple-Ansatz der Venustafel des Cod. Dresd. restlos 
Genüge getan. Die Darstellung bei Schulz (8. 58—59) ist sachlich einwand- 
frei und mag genügen, wenn auch gerade mit diesem Abschnitt des Auf- 
satzes nur der Fachmann etwas wird anfangen können. Hervorheben 
möchte ich den Satz: ‚Die addierten Zahlen stehen sämtlich auf den 
beiden obersten Reihen der Seite 24 des Dresden.“ 

Und nun der Ansatz Spinden-Ludendorff! Schulz unterläßt 
es, hier das Material so vorzulegen, daß unmittelbare Einsicht in den 
Tatbestand möglich ist. Bei dem anderen Ansatz gab er an (Tafel I auf 
S. 52—54), daß man zu dem im Kodex überlieferten Datum nach Umrech- 
nung 14 oder 15 oder 16 Tage addieren müsse, um den Tag der Mond- 
finsternis zu erhalten, der wahrscheinlich gemeint sei. Ebenso heißt es 
auf 8. 59 im letzten Absatz: ,,Das Datum 9. 9. 9. 16. 0 liegt bei Thompson 
als Datum Venus-Morgenstern rund 17 Tage zu früh. Hier bei dem 
Ansatz Spinden sieht die Darstellung anders aus. Schulz bringt (S. 61 
oben) eine kleine Tabelle mit Mayadaten und schreibt zu jedem ein euro- 
päisches Datum einer Mondfinsternis hinzu. Überschrift: ,,Bei Spindens 
Konkordanz ergibt sich folgende Aufstellung.“ Notiz dann einige Zeilen 
weiter im Text: „Ebenso entsprechen die julianischen Tage (d. h. das hinzu- 
geschriebene europäische Datum) nicht unmittelbar der Spindenschen 
Konkordanz, sondern deren Umstellung auf zyklische Mondfinster- 
nisse nach Ludendorff.“ Von den Lesern werden wenige wissen, 
daß nach Ludendorff in allen sechs Fällen der Tabelle von den Mayadaten 
54 Tage zu subtrahieren sind, um jeweils die nächste, daneben geschriebene 
Mondfinsternis zu erhalten. Es wird auch nicht jeder ohne weiteres selb- 
ständig die Mayazahlen transkribieren und nach Spinden umrechnen, 
um die Differenz zu erfahren! Und daß das erste Datum der Tabelle zu- 
fällig auf derselben Seite einige 20 Zeilen später in ganz anderem Zusammen- 
hang noch einmal vorkommt, diesmal mit der genauen Umrechnung, 
wird auch nicht jeder, der es merkt, richtig verwerten können. — Die 
sinnreiche, der Idee nach und im Ansatz Goodman in Wirklichkeit tages- 
genau angelegte Finsternistafel des Cod. Dresd. wird im Ansatz Spinden 
durch die bei jeder einzelnen Rechnung zu wiederholende Ludendorfische 
Konstante 54 zu einem schwerfälligsten Instrument (vgl. Ludendorff: Abhand- 
lung Nr. 2, 8. 6). Die gesamten über 200 Tzolkindatierungen der Tafel, wie sie 
dastehen, stimmen nicht mehr. Es ist undenkbar und ausgeschlossen, daß die 
Maya für Hunderte von Jahren aufs genaueste ihre Finsternisse berechnen 
konnten, wie die jetzt von mir bis in die Einzelheiten erklärte Tafel zeigt, 
und dann nach der Theorie Ludendorfts „zyklische‘“ Abweichungen von 
54 Tagen oder mehr in denselben Rechnungen mitführten. Weder im Kodex 
noch sonst irgendwo (außer in den Akademiearbeiten Ludendorfis) ist von 
dieser ersonnenen Fehlzahl auch nur die geringste Spur zu finden. Der 
Kodex enthält die wirkliche Finsternis- und Mondtheorie der Maya. 

Auf 8. 66 heißt es sodann bei Schulz von demselben Venusdatum, 
von dem bei dem anderen Umrechnungsansatz die rund 17 Tage Differenz 
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zwischen umgerechnetem Mayatag und astronomischer Wirklichkeit an- 
gegeben waren: ,,Bei Spindenscher Konkordanz bezieht sich das Datum 
9. 9. 9. 16. 0 auf die obere Konjunktion der Venus.“ Das Mayadatum 
9. 9. 9. 16. 0 ist nach Spinden gleich 11. April 363, die nächste obere Kon- 
junktion der Venus (schnell entnommen den Willsonschen Tafeln, die auch 
Ludendorff in seiner Abhandlung Nr. 3, S. 6 als seine Hilfstafeln nennt) 
lag um den 6. Mai 363: das Mayadatum liegt also hier 25 Tage zu früh. 
Daß Schulz das Datum 9. 9. 9. 16. 0 der Venustafel mit der oberen Kon- 
junktion der Venus in Verbindung bringt, ist fiir die Mayaforschung etwas 
Neues. Die weitere Rechnung bei Schulz zeigt, daß kein Schreibfehler 
vorliegt. Es war bisher doch wohl unbestritten, daß dieses Mayadatum 
hier das Ausgangsdatum der folgenden Venustafel ist und sich deshalb 
irgendwie auf Venus-Morgenstern (4 Tage nach der unteren Konjunktion) 
beziehen muß. Das Datum, umgerechnet nach Spinden, liegt aber reich- 
lich 260 Tage später als der nächste Venus-Morgenstern. Ludendorfi 
selbst weiß mit dem Datum an dieser Stelle nichts Rechtes anzufangen. 
In seiner Abhandlung Nr. 5 (‚Die Venustafel des Dresdener Kodex‘) 
schreibt er (1931) auf S. 6: Die Tzolkinbezeichnung nebst Maya-Monats- 
datierung dieses Datums ‚spiele im Venuskalender (des Cod. Dresd.) 
eine Rolle“, und es habe 4 Tage später ein Vollmond stattgefunden. Er 
gewinnt dann das erforderliche Ausgangsdatum der Tafel in komplizierterer 
Rechnung aus anderen Daten und Differenzen. Spinden selbst meint 
(1924) in seinem Buch ‚The Reduction of Mayan Dates“, p. 176: „While 
the date 9. 9. 9. 16. 0 . . . in the Dresden Codex may be concerned with 
the Venus count in some fashion yet to be disclosed . . .“ Schulz kommt 
von dem Datum in der Nähe der oberen Konjunktion auf die wegen der 
folgenden Tafel nötige untere Konjunktion, indem er eine Zahl addiert 
(13 „Kalenderringe“ = 13 : 18980 = 246740 Tage), die, so schreibt er, 
„auch in den Venusrechnungen der Stele C in Copan eine Rolle zu spielen 
scheint“. In der Differenzentafel des Cod. Dresd. an dieser Stelle, die 
eine Reihe von (allerdings nur geraden) Vielfachen auch des „Kalender- 
ringes“ bringt, findet sich seine addierte Zahl nicht (vgl. oben die aus 
Schulz ausgeschriebene Bemerkung zu der Venusrechnung des Good- 
man-Ansatzes). : „Die übrigen Reihen schließen sich entsprechend an“, 
schließt Schulz diesen Abschnitt. Ich erkenne nicht, wie er sich das 
im einzelnen denkt. Der Gang der Rechnung auf 8. 58—59 seines Auf- 
satzes, auf die er sich doch wohl bezieht, ist ein ganz anderer, als wie er 
hier möglich ist. 

Die gleiche Zahl wie in der Venusrechnung braucht Schulz schon 
vorher in einer besonderen Finsternisrechnung (8. 61). Hier stützt er sich 
dafür auf eine 13 mal wiederholte Zahl 13 im Cod. Dresd., die als 13 „Ka- 
lenderringe‘‘, also = 246740 gedeutet werden könne. Ludendorff (Ab- 
handlung Nr. 3, S. 10) liest (1931) diese 13 mal 13 näherliegend als 13° = 169. 
Die Abweichung ist beträchtlich. Schulz hält es trotzdem für „sehr wahr- 
scheinlich, daß die alten Maya dieses Datum wirklich gemeint haben”. 
Ich gehe nicht weiter darauf ein. : 

Auf der vorhergehenden Seite (S. 60) beruft sich Schulz für seine 
neu geprägte „Mond-Determinante“, durch die die Supplementärserien 
der Inschriften mit dem Ansatz Spinden in logische Ubereinstimmung 
zu bringen wären, auf eine Stelle in Ludendorffs Abhandlung Nr. 4. An 
der angeführten Stelle lehnt Ludendorff (1931) eine Auffassung, wie sie 
jetzt Schulz vertritt, ausdrücklich ab (S. 25, vorletzter Absatz). Luden- 
dorff selbst glaubt, wie bei den Finsternissen auch bei der Supplementär- 
serie mit Annahme „‚zyklischer‘‘ Berechnungen, in denen eine im einzelnen 
Falle geringe Abweichung sich durch Häufung unkorrigiert vergrößert 
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habe, die Schwierigkeiten, die dem Ansatz Spinden hier erwachsen, beseitigt 
zu haben. 


III. Vorläufiges Ergebnis und Aufgabe. 

Ludendorff schloß eine seiner ersten Mayaabhandlungen, die Unter- 
suchung über die Dresdener Finsternistafel, im Jahre 1931 mit der sehr 
sicheren Behauptung: ,, Die mit der Spindenschen in Konkurrenz stehende 
Goodmansche Korrelation versagt in diesem Falle völlig‘ (Abhandlung 
Nr. 3, S. 14). Und seine Venustafelarbeit (1931) kam zu dem Ergebnis: 
„Die Resultate der vorliegenden Arbeit zusammen mit denen meiner 
Arbeit Nr. 3 bilden einen überwältigenden Beweis für die Richtigkeit 
dieser Korrelation (Spindens)*‘ (Abhandlung Nr. 5, S. 11). Auf der damit 
für ihn feststehenden Grundlage sind dann seine folgenden Arbeiten auf- 
gebaut: sie übersetzen eine Reihe von Daten, die auf den Steininschriften 
überliefert sind, nach Spindenschem Ansatz in die europäische Zeitrechnung 
und untersuchen dann mit unseren heutigen Tafelhilfswerken die astro- 
nomischen Verhältnisse, vor allem die Planetenstellungen, der so gewon- 
nenen Tage. Es ergibt sich bei diesen Konstellationsrechnungen für manchen 
der untersuchten Tage ein nicht alle Tage vorkommendes Himmelsbild. 
Je seltener das errechnete astronomische Ereignis, um so größer sei die 
Wahrscheinlichkeit, daß die Mayaastronomen wirklich in der Inschrift 
nichts anderes gemeint haben könnten. Ich schreibe den entscheidenden 
Satz heraus aus der im Sommer 1935 erschienenen Abhandlung Nr. 9, 
S. 30:-,,Auf Grund der Betrachtungen in diesem Abschnitt ($ 5. Wahr- 
scheinlichkeitsbetrachtungen) können wir mit absoluter Gewißheit sagen, 
daß bei den Koinzidenzen der Daten unserer Inschrift mit astronomischen 
Phänomenen der Zufall keine ausschlaggebende Rolle gespielt haben kann. 
Damit haben wir aber wiederum einen Beweis der Spindenschen Korre- 
lation geliefert, denn wenn diese falsch wäre, so würden ja eben alle jene 
Koinzidenzen einzig und allein dem Zufall zuzuschreiben sein.‘‘?) 

Wir können „mit absoluter Gewißheit‘‘ sagen: das einzige, was — 
außer der sicheren Transkription der Mayazahlen und einer Reihe chrono- 
logischer Zeichen — über den Sachinhalt der Mayainschriften und Kodizes 
bis jetzt sicher und unbestritten feststeht, sind die Venustafel und die 
Finsternistafel des Dresdener Kodex. Es wird noch vieles andere astro- 
nomischen Inhalts sein. Aber ganz allgemein bezeichnend für den Stand 
unseres Wissens und für die Methode, wie unsicher wir heute noch vorgehen 
müssen, ist der folgende beispielhafte Satz bei Ludendorff: „Die... dreimal 
vorkommende Hieroglyphe könnte sich vielleicht auf Merkur beziehen, 
da an der betreffenden Stelle (bei Ansatz Spinden) eine Rechnung über 
diesen Planeten vorliegt“ (Abhandlung Nr. 9, S. 31). Die von Förstemann 
(vor 1900) und Meinshausen (1913) erkannten Dresdener Tafeln sind zwei 
astronomische Probiersteine für jeden Umrechnungsansatz. Der Ansatz 
Spinden-Ludendorff besteht, so wie ich es sehe, weder die eine noch die 
andere Probe. Der Ansatz Goodman-Thompson-Teeple hat beide Proben 
bestanden. Die Probe ist für ihn vollgültig, da er nicht konstruiert ist 
— so wenig wie der Ansatz Spinden — im Hinblick und mit Rücksicht 
auf die voızunehmende Probe. Als er 1905 zuerst von Goodman aufge- 


1) Nachtrag März 1937: Auch in der späteren Abhandlung Ludendorffs 
Nr. 10 vom März 1936 spielt die Wahrscheinlichkeitstheorie eine wichtige Rolle 
(8. 16ff. und 8. 24ff.). Aber — ich kann heute das letzte Wort wagen: Der 
Ansatz Spinden bringt astronomisch nur Zufallstreffer. — Zusatz während 
der Druckdurchsicht (Juli 1937): Die am 23. April 1937 von der 
Preußischen Akademie der Wissenschaften ausgegebene Abhandlung Nr. 11, in 


der Ludendorff nochmals den Ansatz Spinden verteidigt, vermag das Urteil 
nicht zu ändern. : 
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stellt wurde, wußte man noch nichts von der Finsternisliste. Und ihre 
letzten theoretischen Feinheiten sind erst jetzt enthüllt. 

So ergibt sich die Aufgabe: Eine ähnliche, ins Einzelne der Inschriften 
gehende, breitangelegte Untersuchung, wie sie Ludendorfi Schritt für 
Schritt für den Ansatz Spinden jetzt durchführt, ist für den Ansatz Good- 
man-Thompson-Teeple unerläßlich. Schon die ersten Proberechnungen 
dafür zeigten, eine wie große Rolle die Finsternisse bei den Maya spielten. 
Als astronomische Hilfstafel wurde deshalb von mir zunächst ein Kanon der 
Maya-Sonnen- und Mondfinsternisse vom Jahre 0 bis zur Spanierzeit 
berechnet. Er enthält sämtliche im Mayagebiet (und allgemein in Mittel- 
amerika) sichtbar gewesenen Finsternisse nach Größe, Zeit und Dauer, 
geordnet in Mayaperioden. Die Mayadaten sind nach beiden Ansätzen 
durchgerechnet, die europäischen Daten julianisch und gregorianisch. 
Eine graphische Darstellung ermöglicht die einfache Interpolation auch 
der nicht sichtbar gewesenen sowie der für die theoretischen Mayareihen 
in Frage kommenden ‚‚irrealen‘‘ Finsternisse. Für die totalen Sonnen- 
finsternisse, soweit sie in Mittelamerika sichtbar waren, sind die Oppolzer- 
schen Zentralitätskurven auf Übersichtskärtchen (je für 1 Mayaperiode 
1 Karte) übertragen). 

Die eigentliche Untersuchung selbst wird erst in Jahren abgeschlossen 
sein. Aber bevor sie nicht geleistet ist, bleibt das Problem der Umrech- 
nung der Mayadaten von der astronomischen Seite her zum mindesten 
in der Schwebe. — Spinden selbst versucht inzwischen neuerdings, seinen 
Mayaansatz auszuwerten für die noch nicht gelösten Geheimnisse auch der 
mexikanischen Kodizes. Siehe seinen Aufsatz: „Indian Manuscripts 
of Southern Mexico“, in: Annual Report of the Smithsonian Institution 
for 1933 (Washington 1935), p. 429—451, besonders p. 447—449. Die 
chronologisch-astronomische Fragestellung ist im aztekisch-mexikanischen 
Kulturbezirk eine andere wie im Mayagebiet. Auch der von Schulz in 
seinem Schlußabschnitt angeführte Codex Tell.-Rem. hat deswegen mit 
dem Mayaproblem unmittelbar nichts zu tun. 


Das Gottesgericht bei den Ewe. 
Von 


G. Härtter. 
(Vgl. auch J. Spieth: Die Ewestämme, S. 154ff. und 718.) 


Die Gerichtsbarkeit der Ewe bedient sich des Gottesgerichts, akanyinyt 
genannt, in Fallen, in welchen Schuld oder Unschuld eines Verdächtigten 
oder Angeklagten nicht zur Evidenz erwiesen werden kann. Denn ein 
Neger gibt sich eines Vergehens oder Verbrechens nicht schuldig auf bloße 
Verdachtsgründe oder Bezichtigungen, sondern nur auf Grund von Be- 
lastungszeugen. Eine Anklage, welche gegen ihn erhoben wird, auf bloße 
Behauptung hin, kann von ihm wieder zur Anklage erhoben werden; 
und wenn sein Ankläger seine Anklage nicht durch Zeugen erhärten kann, 
so muß er befürchten, daß er selber dem Gericht anheimfallt. Geschieht 
das, so muß dem Angeschuldigten eine nicht geringe Summe als Ent- 
schädigung bezahlt werden, welche in der Regel von diesem selbst be- 


1) Nachtrag März 1937: Die seit 1935 fertigen „Mayafinsternisse“ 
sind noch nicht gedruckt. Im Druck werden die Mayadaten nach Spinden weg- 
fallen, da der Ansatz Spinden nach meinen fortgeführten astronomischen Unter- 
suchungen endgültig nicht mehr in Frage kommt. 
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stimmt wird. Es ist das ähnlich wie bei dem englischen Gericht, wo ein 
grundlos Angeschuldigter wegen damage of charakter (Schädigung des 
Ansehens) eine Summe ansetzen darf, wie er glaubt, seinen Charakter 
einschätzen zu müssen. 

Ist der Beklagte nicht bereit, sein Vergehen einzugestehen, sondern 
besteht auf seiner Unschuld, so wird zum Gottesgericht geschritten, um 
Schuld oder Unschuld an den Tag zu bringen. Aber nicht bloB im Be- 
zichtigungsfalle geschieht es, sondern auch um den Täter eines verübten 
Verbrechens, namentlich eines Diebstahls, Ehebruchs oder auch der Gift- 
mischerei ausfindig zu machen. , 

Vom Gottesgericht, aka, glaubt der Ewe, daB es Geheimnisse offen- 
baren kann, welche ohne dieses nicht ans Licht gebracht werden können. 
Denn so wie das aka dem Uneingeweihten sich zeigt und vorkommt, scheint 
es eine große, geheimnisvolle Macht zu sein, welche auf wunderbarer 
Weise Verborgenes ans Licht bringt, z. B. wenn einer einen Diebstahl 
begangen hat und diesen leugnet, so muß er nach dem allgemeinen Volks- 
glauben, wenn er einem Gottesgericht unterworfen wird, unbedingt darin 
stecken bleiben. Ebenso wenn ein Mann glaubt, daß seine Frau ihm un- 
treu geworden sei, oder wenn einer eines unerklärlichen Todes gestorben 
ist und man nimmt in solchen Fällen das Gottesgericht zu Hilfe, so ist 
dem gewöhnlichen Neger ganz selbstverständlich, daß der Schuldige da- 
durch ganz unweigerlich ans Licht gebracht wird. 

Aber nun entsteht die Frage: Wie kommt es, daß nach allgemeinem 
Volksglauben der angeblich Unschuldige unverletzt aus dem aka hervor- 
geht, während der Schuldige unter allen Umständen darin stecken bleibt ? 
Und wie kommt es, daß immer der gleiche im Gottesgericht stecken bleibt, 
auch wenn sich dieser bei einem anderen aufs neue dem Gottesgericht 
unterzieht? Ist denn die geheimnisvolle Macht, welche nach allgemeinem 
Volksglauben dahinter stecken soll,dahinter, oder ist die ganze Geschichte 
nur ein von den aka-Priestern schlau und raffiniert aufgelegter Schwindel 
und Betrug? Und wie ist es möglich, daß die aka-Leute Geheimnsise 
offenbaren und an den Tag bringen können, welche Könige und Häupt- 
linge trotz all ihrer Schlauheit und Verschmitztheit nicht herausfinden ? 
Nun ganz einfach! Das aka ruht im letzten Grunde auf nichts anderem 
als auf Denunziation! Da ist z. B. ein Diebstahl vorgekommen und die 
ganze Stadt ist darüber in Aufregung. Der Bestohlene zeigt den Diebstahl 
beim Häuptling an und setzt für denjenigen, welcher den Dieb namhaft 
macht, oder wenigstens auf die richtige Spur hilft, eine hohe Belohnung 
aus. Dieses Geld lockt und reizt, und da kommt es nicht selten vor, daß 
ein Freund den andern verrät, oder gar ein Mitbeteiligter den Verräter 
macht. Denn er braucht nicht zu fürchten, daß etwa bei Gericht sein 
Name bekannt gegeben, oder er gar als Zeuge aufgerufen werde. Weder 
der Geschädigte, noch der Häuptling, noch der aka-Priester gibt den 
Namen des Denunzianten bekannt. Es besteht ein Bund der Verschwiegen- 
heit zwischen den Betreffenden, welche keinem erlaubt, diesen zu nennen. 
Wenn z. B. jemand als Dieb verdächtig ist, und es hat einer die Wege 
und Betätigungen des als Dieb Verschrienen beobachtet, oder ihn in seinem 
Gespräch belauscht, so wird der Verräter nicht genannt; aber der Ver- 
dächtigte wird unter allen Umständen im aka stecken bleiben. Oder 
wenn einer eines andern Frau gerufen hat, oder diese ist aus eigenem 
Antrieb schlechte Wege gegangen und einer hat davon gehört und hat 
ihr aufgelauert und macht den Verräter, so muß der oder die Beschuldigte 
im Gottesgericht stecken bleiben, sie mögen auch so unschuldig sein wie 
ein neugeborenes Kind. Denn die Ältesten schicken zu dem aka-Priester 
und lassen diesem sagen: „Als wir die Angelegenheit richteten, kamen 
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wir zu der Uberzeugung: Dieser Mann ist im Unrecht! Er behauptet 
zwar, er sei im Recht und will sich deshalb der Gotteswasserprobe unter- 
werfen‘ (siehe J. Spieth, Die Ewestämme S. 718). 

Dem aka werden auch die Giftmischer und ähnliches Volk unterworfen. 
Wenn jemand bei den Ewe an einer Krankheit stirbt, so ist nichts zu 
machen — diesen haben eben die Geister getôtet. Aber wenn jemand 
eines plotzlichen und unerwarteten Todes stirbt, so haben die Zauberer, 
Giftmischer und Hexen ihn getétet und der Ursächer eines solchen Todes, 
oder auch nur schon einer auffallenden Krankheit muß festgestellt werden : 
denn hier haben böse Menschen ihre Hand im Spiel. Und das geschieht 
mittels des aka! Natürlich kennt man die Zauberer und Giftmischer im 
ganzen Land und jedermann fürchtet sie. Aber ebenso kennt man auch 
die aka-Priester. Wenn so ein Krankheits- oder Todesfall eintritt, so wird 
der Urheber derselben vom aka-Priester ausfindig gemacht. Solange die 
Angelegenheit in der Schwebe ist, gehen zwischen dem aka-Priester und 
den am Fall Interessierten bei Tag und Nacht Boten hin und her. Auch 
Geheimboten gehen besonders in die Stadt, in welcher der Fall sich ereignet 
hat und suchen alles bis ins kleinste auszukundschaften. Und erst wenn 
der aka-Priester genau im Bilde ist, tritt er an die Öffentlichkeit. 

Das erste, was er tut, ist, daß er das Los wirft. Er bedient sich dabei 
kleiner Steinchen oder auch Kaurimuscheln, und je nachdem diese fallen, 
wird ja oder nein angezeigt. Durch den ersten Wurf wird bestimmt, ob 
die in Frage kommende Person männlichen oder weiblichen Geschlechts 
ist. Dann kommt die Stadt, in welcher das Vergehen passiert ist, an die 
Reihe. Und wenn diese nicht der Aufenthaltsort ist für die Person, welche 
man sucht, kommen die Städte und Dörfer der Umgegend der Reihe nach 
unter das Los, bis der richtige Ort gefunden ist. Wenn dieser gefunden 
ist, kommen die einzelnen Sippen dran; und wenn die Sippe gefunden 
ist, kommen die einzelnen Gehöfte und Hütten an die Reihe, bis man 
die Person hat, welche das Vergehen begangen hat. Diese Feststellung 
bedeutet schon, daß die herausgefundene Person ‚,‚etsi aka“, d. h. im 
Gottesgericht stecken geblieben ist bzw. des Vergehens schuldig ist. Läßt 
sich diese die Feststellung nicht gefallen, so kommt es zu einem der Gottes- 
gerichte, welche im nachfolgenden beschrieben werden. 

Handelt es sich um einen angeblich Vergifteten oder Verzauberten, 
so muß der Zauberer bzw. Giftmischer dem Kranken Arznei machen, 
um sich dadurch von seinem schlimmen Verdacht zu reinigen. Gelingt 
esihm, den Kranken gesund zu machen, so ist er vom Verdacht frei, andern- 
falls wird er dem Gottesgericht unterworfen. Geht er unschuldig daraus 
hervor — was kaum einmal vorkommen dürfte — so muß derjenige, welcher 
ihn der Giftmischerei bezichtigt hat, die ganzen Kosten des Verfahrens, 
welche nicht gering sind, bezahlen; aber der Name eines Giftmischers 
oder Zauberers bleibt ihm trotzdem anhaften. Bleibt er dagegen im Gottes- 
gericht stecken, so kostet es ihm unweigerlich den Kopf. Ebenso wenn 
einer des Ehebruchs beschuldigt wird, sendet der Ehemann eine eilige 
Botschaft an den angeblichen Ehebrecher und fordert von ihm das doho, 
auch ayefare genannt. Leugnet er und bezahlt nicht, so wird ein Gottes- 
gerichtsverfahren gegen ihn eingeleitet. Bleibt er darin stecken, so muß 
er die Ehebruchsschuld und die Gerichtskosten, sowie alle sonstigen Un- 
kosten bezahlen. Geht er schuldlos daraus hervor, so muß sein Ankläger 
seine Ehre wieder herstellen. 

Wenn der Lebenswandel einer Frau ihrem Mann verdächtigt wird, 
so unterwirft er sie einem Gottesgericht. Dadurch wird sie gezwungen 
den Mann bzw. die Männer zu nennen, mit welchen sie sich eingelassen 
hat. Bleibt die Frau im Gottesgericht stecken, d. h. wird offenbar, daß 
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sie Ehebruch begangen hat, so sendet der Ehemann zu allen von seiner 
Frau genannten Männern und läßt die Ehebruchsschuld einkassieren. 
Geht die Frau schuldlos aus dem Verfahren hervor, so muß ihr Mann 
ihre Ehre wieder herstellen, dadurch, daß er sie baden und mit weißer 
Erde zum Zeichen ihrer Unschuld bestreichen läßt. Außerdem muß ihr 
Mann ihre Treue belohnen, dadurch, daß er ihr ein sog. kadzevo, d.i. ein 
rotgemustertes Umschlagtuch und ein Kleid von europäischem Stoff 
und ein schönes Kopftuch schenkt. Natürlich muß er auch sämtliche 
Kosten des Gottesgerichtsverfahrens bezahlen. 

Da aber eine afrikanische Frau kein Recht hat, so wird in nicht sel- 
tenen Fällen ein Druck auf sie ausgeübt, um sie zu einem umfassenden 
Geständnis zu zwingen. Das geschieht in der Weise, daß der aka-Priester 
auf Antrag ihres Mannes sie nicht aus dem aka herausnimmt, bis sie alle 
Männer genannt hat, mit denen sie Umgang hatte. In solchem Falle wird 
man an zwei Ewesprichwörter erinnert. Das eine heißt: ,,Koklovi we nya 
medzona le awakowo we de 0°“ = Das Hühnchen findet kein Recht im Lande 
der Habichte! und das andere: ,,Bliku we nya medzona le koklowo we de o!“ 
Im Lande der Hühner findet das Maiskorn kein Recht! Die Behandlung 
der afrikanischen Frau erinnerte mich oft an folgende Begebenheit: Ein 
kleiner Junge mußte seine blinde Großmutter oft nach Hause bringen. 
Da wurde ihm anbefohlen, recht gut auf die Großmutter aufzupassen 
und sie auch auf die Hindernisse auf der Straße aufmerksam zu machen. 
Das tat er pflichtgetreu. Aber nun belustigte es ihn, wie die alte Groß- 
mutter so steif und unbeholfen sich über die Hindernisse hinwegsetzte, 
wenn er sagte: „Großmutter, ein Stein! Großmutter, eine Wasserpfütze !“ 
Da kam nach Meinung des kleinen Fiihrers alle Augenblicke ein Stein 
oder sonstiges Hindernis, auf welche er die blinde Großmutter aufmerk- 
sam machen mußte. Das beobachtete von ihrer Wohnung aus eine Dame, 
riß das Fenster auf und rief: ‚Warte nur, du böser Junge! Ich will dir 
so mit deiner Großmutter umgehen!“ Da rief der Junge hinauf: ‚Das 
ist meine Großmutter! Die kann ich hüpfen lassen, so viel ich will!“ So 
denkt der afrikanische Ehemann auch: Das ist meine Frau! Mit der kann 
ich machen, was ich will! 

Männer, welche verschiedene Frauen haben, lassen im gegebenen 
Falle alle sich einem Gottesgericht unterziehen. Einzelne Frauen, welche 
sich darob in ihrer Frauenehre gekränkt fühlen, oder welche gern von 
dem Mann loskommen möchten, nennen auch solche Männer, mit denen 
sie nichts zu tun hatten, nur um dem Mann Schwierigkeiten zu bereiten. 
Denn es ist klar, daß nach solchen Erlebnissen auch eine rechtschaffene 
afrikanische Frau — ob sie nun schuldig oder unschuldig aus dem Gottes- 
gericht hervorgeht — von einer Fortsetzung der Ehe mit einem solchen 
Mann nichts mehr wissen will und die Frau, wenn sie es vermag, lieber das 
Heiratsangebinde zurückerstattet, als noch länger an diesen Mann ge- 
bunden zu sein. Eine solche Frau zeigt sich schon im aka hartnäckig und 
widerspenstig und nennt lauter Männer, mit denen sie nichts zu tun hatte, 
nur um ihrem Mann Schwierigkeiten zu bereiten, wenn er sich nun anschickt, 
das sog. ayefare einzukassieren. Dadurch verwickelt er sich in immer 
neue Prozesse, und wenn er nicht recht vermöglich ist, kann er gänzlich 
dabei verarmen. 

_ Es liegt auf der Hand, daß alle Gottesurteile Taschenspielerei und 
Priesterbetrug sind. Schon das Loswerfen ist der erste Betrug. Denn 
dieses wird erst vorgenommen, wenn der Priester genau im Bilde ist und 
weiß, wo er den Übeltäter suchen muß. Wie ich schon oben bemerkte 
ist eigentlich das Loswerfen schon das erste Gottesurteil, und wenn der 
Angeschuldigte sich darunter beugt, so ist die Sache erledigt und das 
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weitere Verfahren wird eingestellt. Aber in der Regel ist dies nicht immer 
der Fall, sondern wenn der Bezichtigte die Mitteilung empfängt, so lehnt 
er sich dagegen auf und tut sehr aufgeregt und erbost, beteuert seine Un- 
schuld und schwört am Ende gar noch den Königseid. Dieser ist je nach 
dem Volksstamm verschieden und auch verschieden teuer. Aber immer 
erinnert er an eine schwere Niederlage, welche der Stamm einmal erlitten 
hat, und an welche sich der König nur ungern erinnern läßt, oder an eine 
sonstige schwere Kalamität, welche dem Stamm einmal zugestoßen ist. 
So heißt der Königseid der Hoer: ,,Meka Howusu we fie! d. h. ich schwöre 
beim Abend des Hokönigs! und gemeint ist der Abend, an welchem die 
verbündeten Hoer und Agotimeer nach tapferem, hartem Kampf mit 
den Asanteern am 8. Juli 1869 sich zurückziehen mußten, und wo die 
Hostädte und die Missionsstation in Flammen aufgingen. Der Schwur 
dieses Eides kostet denjenigen, welcher den Prozeß verliert, 80 hotu = 
80 Mark, 6 Kisten Schnaps und 2 Schafe, also eine ganz erklekliche Summe 
für einen Neger, welche denjenigen, welcher den Eid schwört, vorher 
genau überlegen läßt, was er tut. So heißt der Königseid der Pekier: ,, Meka 
Kwadzode we agbleniegbe‘ und erinnert an die schwere Niederlage, welche 
die Pekier unter ihrem tapferen Konig Tutu im Jahre 1833 oder 1834 
im Kampf mit den vereinigten Akwamuern und Angloern bei Bame er- 
litten haben. Es war ein Dienstag oder nach Pekier Zählung der vierte 
Werktag der Woche; darum ,,agbleniegbe“. Wie hoch dieser Eid kommt, 
ist mir nicht bekannt, aber ohne Zweifel höher als der Hoer Königseid. 
Aber trotzdem die Folgen für denjenigen, welcher den Königseid schwört 
und den Prozeß verliert, recht schwere sind — körperlich, moralisch und 
geldlich — so kommt es doch immer wieder vor, daß der Königseid ge- 
schworen wird. Aber auch das andere kommt vor, daß ein Freund sich 
bereit erklärt, für den Freund sich einem Gottesgericht zu unterziehen, 
trotz der schweren Folgen, welche dieses nach sich ziehen kann: einmal, 
. weil er der Überzeugung ist, daß sein Freund die Schlechtigkeit, deren 
man ihn zeiht, nicht begangen hat und zum andern, weil er zum Gottes- 
gericht das felsenfeste Vertrauen hat, daß es nichts anderes als die Wahrheit 
ans Licht bringt. Dieser Freundschaft liegt das Sprichwort zugrunde: 
Ame la, de wonoa anyi, woanyi aka de enu‘“ = Ein edler Mensch ist der- 
jenige, zu welchem man so viel Vertrauen hat, daß man selbst das aka 
für ihn auf sich nimmt oder: ,,Ein Mann, ein Wort‘! 

Beugt sich der Angeschuldigte nicht unter das Los, welches ihn an- 
geblich getroffen hat, so schreitet der aka-Priester zur Ausführung des 
Gottesgerichts. 

1. Die ungefährlichste Art ist wohl die des Rotwassers. Dieses 
wird durch Abkochen einer gewissen Baumrinde gewonnen. Es enthält 
Narkotika und größere Dosen davon getrunken, bewirken Erbrechen. 
Ist nun jemand verurteilt, dieses Wasser zu trinken und es bewirkt bei ihm 
Erbrechen, so ist dies ein Zeugnis seiner Unschuld. Dagegen, wenn es 
nur Schwindel erzeugt oder gar die Besinnung raubt, so ist das ein Beweis 
der Schuld. 

2. Eine umständlichere und auch gefährlichere Art des Gottesgerichts 
ist folgende: Wenn der aka-Priester zur Anwendung dieser Art von Gottes- 
gericht schreitet, so hat er Helfershelfer nötig. Einem Knaben werden 
die Gegenstände, welche er braucht, in einen Sack gepackt und auf den 
Kopf gelegt. Damit geht dieser dem aka-Priester und seinen beiden Helfers- 
helfern voran. Einer von diesen schlägt das Fetischeisen — eine kurze 
Eisenstange, welche mit einem kurzen Holzstab geschlagen wird und das 
dadurch einen bestimmten Ton von sich gibt. Sobald dieses ertönt, weiß 
jedermann, was kommt. Auf dem Fetischplatz angekommen, ruft der 
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aka-Priester vor versammelter Menge sein Vorhaben aus, damit der Tater, 
wenn er da sein sollte, erschrecke und sich lieber selbst anzeige, als durch 
das Gottesgericht bloßgestellt zu werden. Dann sagt er zu demjenigen, 
welcher der Tat geziehen wird, daB er von seiner Familie nicht angesehen 
werden möchte als einer, welcher Haß und Feindschaft zwischen zwei 
Familien bringen wolle. Darum wenn er die Tat, deren er beschuldigt 
werde, getan habe, so soll er es jetzt bekennen; oder wenn er wisse, daß 
ein anderer es getan habe, so soll er diesen nennen, damit dieser veranlaßt 
werden könne, es in aller Heimlichkeit zu gestehen, damit das Gottesgericht 
unterbleiben könne. Darauf wendet er sich an den Kläger und mahnt 
auch diesen, daß wenn er wisse, ein anderer habe sich das Vergehen zu- 
schulden kommen lassen, aber er wolle nur den Namen des Bezichtigten 
beschmutzen, so möge er sichs wohl überlegen und das Gottesgericht 
vermeiden, denn sonst werde zum bereits erlittenen Verlust noch ein 
größerer kommen, nämlich ewiger Haß und ewige Feindschaft werde 
für immer zwischen den beiden Familien sein. 

Wenn daraufhin noch beide Teile auf der Durchführung des Gottes- 
gerichts bestehen, so nimmt der Priester seine Gerätschaften aus dem 
Sack. Diese bestehen aus einer flachen Tonschüssel oder Kalabasse, einer 
Zauberschnur, Klauen verschiedener Tiere, etliche Stachelschweinstacheln, 
einem Tierschwanz, einem aus Palmenblätterrippen zusammengebundenen 
kleinen Besen, zwei kleinen flaschenförmigen Kürbissen, etwas in ein 
Maisblatt Gebundenes, einige weiße Zeugfetzen und mehrere kleine 
Schwämmchen. Das alles holt er ganz bedächtig aus dem Sack heraus, 
gießt Wasser in die Schüssel oder Kalabasse und legt diese Gegenstände 
ins Wasser. Während so der aka-Priester seine Vorbereitungen trifft, 
rühmt der akamläla (ein Helfer des aka-Priesters) mit ernsten Worten 
die Kraft des aka und fordert beide, Kläger und Beklagten, eindringlich 
zum Geständnis auf. Er sagt etwa: ‚Ne éwoe la, nalo lö! Ne étsi aka me 
la, göme segesege; mawo, mawo, meku adi d! Ne èwoe la, nalo lö!“ d.h. 
etwa: Wenn du es getan hast, gestehe! Wenn du im aka stecken bleibst, 
dann ist nichts zu hoffen! Ein schweres Hinterteil macht nicht frei von 
Schuld! Nichtgetan kann das Gift nicht unschädlich machen! Hast 
du es getan, so gestehe! 

Wenn nun trotz aller Ermahnung kein Geständnis erfolgt, so schreitet 
der aka-Priester zur Durchführung des Gottesgerichts. Und nun kommt 
es zu folgender Szene: Wir nehmen an Akobli wird beschuldigt, dem 
: Dogboe 100 RM. gestohlen zu haben. Da verteidigt sich Akobli auf folgende 
Weise: „Man sagt, Dogboe habe in seiner Kiste in seinem Zimmer 100 RM. 
eingeschlossen gehabt und diese seien ihm abhanden gekommen, und nun 
sagt man, ich, Akobli, habe sie gestohlen! Aber wenn ich diese 100 RM. 
mit meinen Augen gesehen und gekommen bin und sie gestohlen habe 
und sie irgendwo oder bei irgend jemand versteckt habe — wenn das so 
ist — dann will ich in dem vorbereiteten aka stecken bleiben! Dogboe 
ist mein Freund! Wir beide haben miteinander gegessen und getrunken 
und haben jedes Gespräch miteinander geführt. Wenn ich die 100 RM. 
gestohlen habe, oder denjenigen gesehen habe, welcher sie gestohlen hat, 
oder gehört habe, wer sie gestohlen hat und ich konnte es Dogboe nicht 
sagen, so will ich im aka, welchem ich mich jetzt unterziehe, stecken 
bleiben.‘ 

. Darauf antwortet Dogboe: ,,Akobli ist mein Freund! Er kam in 
mein Haus und ich in das seine. Wir pflegten miteinander zu essen und 
zu trinken; jede Unterhaltung haben wir miteinander gepflogen. Wenn 
ich etwas wußte oder hatte, so wußte oder hatte er es auch! Wenn ich 
nicht gehört habe, meine 100 RM. seien von Akobli gestohlen worden, 
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so will ich im aka, welchem ich mich jetzt unterwerfe, stecken bleiben!“ 
Darauf versichert Akobli noch einmal, daß, wenn er die 100 RM. sestohlen 
oder den Namen des Diebs gehört und es Dogboe nicht mitgeteilt habe, 
so wolle er unter allen Umständen im aka stecken bleiben. Nun kommt 
der akamläla und ruft: Ne ewoe la, nalö! Edo dei evo; edo tewe, wodo kogö! 
Adimla, edo dzi; amega we vo edo to; mikploe de kpoe, fit kpao he! fit kpao 
lö! Das heißt etwa: Sag es, wenn du es getan hast! Wenn du im aka stecken 
bleibst, gibt es keinen Ersatz! Nichtgetan kann die Strafe nicht abwenden; 
wortlich: kann das Gift nicht wirkungslos machen. Adimla ist an der 
Reihe! Die Falle des Häuptlings ist zugeschnappt! Aufgepaßt! führt 
ihn hinaus! 

Nun läßt der aka-Priester die beiden vor der aka-Schüssel nieder- 
knien und befiehlt seinen Gehilfen, daß sie mit ihren Händen tüchtig 
Wasser aus ihr schöpfen und beiden, Kläger und Beklagten, das Gesicht 
waschen. Wenn das zur Genüge geschehen ist, befiehlt der aka-Priester 
beiden aufzustehen. Dann nimmt er eines von seinen Schwämmchen 
— nach einer andern Erzählung — den Tierschwanz und fährt damit 
zwei- oder dreimal über Gesicht und Augen des einen und öffnet ihm mit 
seinem Schwamm beide Augen und siehe, wenn er schuldlos ist, fällt eine 
kleine, niedliche Kaurimuschel hörbar auf die Erde, welche seine Gehilfen 
schnell aufheben und sofort bricht die umstehende Menge in den Ruf 
aus: „Egbo aka, egbo aka!“ d. h. er ist unschuldig aus dem aka hervor- 
gegangen! Dann wendet sich der aka-Priester an den andern und nimmt 
bei diesem die gleichen Manipulationen vor. Dieser macht kein fröhliches 
Gesicht mehr; denn er weiß schon, was ihm blüht. Aber so sehr der Priester 
auch reiben und sich anstrengen mag — es fällt eben keine Kaurimuschel 
auf die Erde. Dagegen fangen seine Augen an zu schmerzen und die 
Schmerzen werden heftiger, je länger dieser Augen und Gesicht bearbeitet, bis 
er schließlich die Hände über dem Kopf zusammenschlägt. Und sofort 
bricht die umstehende Menge in den Ruf aus: ,,Htsi aka, etsi aka!“ d.h. 
er ist im aka stecken geblieben! — Eine andere Ausführung besteht darin, 
daß der aka-Priester kräftig in die kleinen Kürbisse hineinbläst, bis plötz- 
lich eine kleine Kaurimuschel herausspringt. Bei wessen Kürbis diese 
Muschel herausspringt, dieser ist der Unschuldige. 

Sobald das festgestellt ist, packt der aka-Priester seine sieben Sachen 
zusammen und entfernt sich so schnell als möglich, damit er in dem nun 
einsetzenden Aufruhr nicht auch sein Teilabbekommt. Der im aka Stecken- 
gebliebene schreit vor Schmerzen, welche ihm seine Augen machen und 
die beiden Parteien schelten sich und sagen einander alles, nur nicht, 
was lieblich ist; und wenn der Häuptling und die Ältesten den Aufruhr 
nicht stillen können, so bleiben nicht bloß Schwerverletzte, sondern am 
Ende gar Tote auf dem Platz und die Blutrache hat das Nachspiel. Bei 
dem im aka Steckengebliebenen kommt es nicht bloß vor, daß sein Augen- 
licht sehr leidet, sondern er sogar völlig erblindet, wenn der ätzende Gift- 
stoff nicht bald aus seinen Augen entfernt wird. Aus diesem Grunde 
hat die englische Mandatsregierung die Anwendung des Gottesgerichts 
streng verboten; wie sich die französische dazu stellt, ist mir nicht bekannt. 

Wenn nun der im aka Steckengebliebene oder seine Angehörigen 
es nicht anerkennen, so gehen sie, wenn sie es vermögen, zu einem andern 
aka-Priester, um von diesem das Urteil revidieren zu lassen. Mit großen 
Geschenken suchen sie diesen für sich zu gewinnen. Dieser soll, wie man 
sagt, „das aka aus dem Gesicht ihres Bruders wegnehmen“. Aber wenn 
er sich auch dazu bereit erklärt, und den Verurteilten einem zweiten Gottes- 
gericht unterwirft, so wird auch er zu keinem andern Gottesurteil kommen, 
einfach aus dem Grunde, weil alle aka-Priester zusammenstehen und 
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zusammenhalten wie die Kletten. Ja, wenn er, sofern er ein Angloer ist, 
seine Sache sogar vor den Anglokönig, das höchste Gericht in Anglo, 
bringt und der aka-Priester hat sein Urteil gefällt, so kommt man auch 
in Angloga zu keinem andern Resultat und wohl oder übel müssen sich 
alle Beteiligten ins Unvermeidliche fügen und die gesamten Unkosten, 
auch der früheren Verfahren, bezahlen und wenn sie damit auch an den 
Bettelstab kommen. 

Wird das im Gottesgericht gefällte Urteil anerkannt, so wird der im 
aka Steckengebliebene aus dem aka herausgenommen, d. h. die beißende 
und ätzende Flüssigkeit wird ihm vom aka-Priester aus Gesicht und Augen 
weggewaschen; denn dieser kennt auch die Mittel, womit das geschehen 
kann. Aber damit hat er nicht nur eingewilligt, daß er der Missetäter 
ist, sondern sich auch bereit erklärt, daß er nicht nur die Kosten des Ver- 
fahrens bei Heller und Pfennig bezahlen will, sondern auch bereit ist, 
den angerichteten Schaden wieder gut zu machen. Aber das Schlimmere 
ist nicht der pekuniäre Verlust, welchen der im aka Steckengebliebene 
oder seine Familie erleidet, sondern daß er, abgesehen von der Gesundheits- 
schädigung, welche er erlitten hat, mitsamt seinen Kindern, Neffen und 
Nichten in Pfandhaft oder gar in Sklaverei kommt, um die Kosten des 
Verfahrens und alle sonstigen Auslagen zu bezahlen. Aber das allerschlimmste 
ist der moralische Defekt, welcher nun ihm und seiner Familie für alle 
Zeiten anhaftet. Handelte es sich z. B. um einen Diebstahl, so behält 
die ganze Familie einen Diebesnamen für immer. 


Bleibt der Ankläger im aka stecken — was kaum einmal vorkommen 
dürfte — so ist vor allem das, weswegen Klage erhoben wurde, verloren. 
Außerdem muß er den des Vergehens Verdächtigten zum Erweis seiner 
Unschuld mit Wasser baden und seinen Körper an bestimmten Stellen 
mit weißer Erde bestreichen. Ferner bezahlt er die Strafe, welche auf 
einem falschen Verdacht ruht, den Eid und alle sonstigen Unkosten. — 
Wird ein Zauberer oder Giftmischer einem Gottesgericht unterworfen, 
und er wird schuldig befunden, so wurde er in früheren Zeiten unnach- 
sichtlich getötet. War er schuldlos, so mußte derjenige, welcher ihn be- 
schuldigt hatte, sämtliche Unkosten bezahlen und ihn wie den unschuldig 
befundenen Dieb rehabitilieren. 


3. Kadeveka auch agokutologuika (Halsschlinge- oder Fächer- 
palmkern-Gottesgericht). 


Bei der Anwendung dieser Art von Gottesgericht tritt der ganze 
Priesterbetrug zutage; ja ich möchte sagen, daß man bei diesem Verfahren 
auf den Gedanken kommen muß, daß nicht bloß dieses, sondern auch alle 
andern Arten von Gottesgericht Schwindel und Betrug sind. 

Das kadeveka wird in folgender Weise ausgeführt: Der Kern einer 
Fächerpalmfrucht wird durchbohrt und ein starkes Seil durch das Bohr- 
loch gezogen, an dessen einem Ende ein Knopf angebracht wird, so dick, 
daß er nicht mehr durch das Bohrloch schlüpfen kann. An dem andern 
Ende des Seiles wird eine Schlinge gemacht, welche dem Delinquenten 
um den Hals gelegt wird. Dann wird ein Loch gegraben und der Misse- 
täter veranlaßt, vor demselben niederzuknien. Darauf wird das Ende 
mit dem Fächerpalmkern in das Loch gelegt und dieses wieder zugeschaufelt. 
Die Hände auf den Rücken gebunden, wird er veranlaßt, den Fächer- 
palmkern aus der Erde herauszuziehen. Gelingt ihm das, dann hat er die 
Probe bestanden. Aber in der Regel ist die Folge, daß je stärker er zieht, 
um so fester zieht sich auch die um seinen Hals gelegte Schlinge zu, daß 
seine Augen weit hervortreten und er zu röcheln beginnt und schließlich 
flehentlich bittet, die Schlinge zu lösen. Aber sofort ertönt von der zu- 
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schauenden Menge der schadenfrohe Ruf: ,,Htsi aka, etsi aka!“ Er ist 
im aka stecken geblieben! 

4. Akadakpo- auch yikpo- oder gadedzomeka (Heißeisenprobe). 

Bei der Anwendung dieser Art von Gottesgericht wird ein Busch- 
messer oder ein anderes passendes Stiick Hisen ins Feuer gelegt und rot- 
glühend gemacht oder ein Holzpfahl tüchtig angebrannt und damit dem 
Missetäter über die Fußsohle gestrichen. Hat der Betreffende das, wessen 
man ihn bezichtigt, nicht getan, so leidet er keinen Schaden, während 
er im andern Fall schwere Brandwunden davonträgt. Daß das nicht 
geschieht, bestreicht der aka-Priester die FuBsohle mit dem klebrigen 
Saft der Kaschokel und der Betreffende geht heil aus dem aka hervor 
(siehe auch Spieth S. 160). 

5. Amidzodzo- oder amifiefieka (Heißölprobe). 

. Bei der Anwendung dieser Art von Gottesgericht wird siedendes 
Ol angewendet. In diesem Fall muß der Beschuldigte seine Hand in sieden- 
des Palmöl stecken oder solches wird ihm in die hohle Hand geschöpft. 
Wieder wird dabei der zähe Saft der Kaschokel angewendet, mit dem er 
seine Hand bestreicht, welche er dann in die Schiissel halt und wenn das 
Ol hell brennt, so schlägt er mit seiner Hand ins Öl hinein. Dann wirft 
der aka-Priester zwei Salzkörner in das Öl. Ist jemand im Recht, so platzen 
die Salzkörner nicht; hat er aber die Sachen, deren er beschuldigt wird, 
getan, so zerplatzen sie. Das rührt daher, daß der aka-Priester vorher die 
Salzkörner, ehe er sie in das Ol wirft, mit seinem Speichel benetzt hat 
(siehe auch Spieth 8. 720). Denjenigen, welchem das Ol die Hand nicht 
verbrannt hat, führt er bei den Anwesenden herum, um ihnen dessen Hand 
zu zeigen. Dagegen derjenige, welchem das Ol die Hand verbrannt hat, 
wird von den Anwesenden verhöhnt, was für diesen selbst, wie für seine 
Angehörigen, eine große Schande ist. 

Das, was dem Gottesgericht bei den Ewe sein Ansehen und seine 
Macht gegeben hat, ist, daß der aka-Priester verschiedene Narkotika 
und Gifte kennt und weiß, welche Wirkung sie haben: Entweder, daß 
sie den Menschen krank und siech werden lassen, oder ihm den Verstand 
rauben, oder gar nach einer bestimmten Zeit seinen Tod herbeiführen. 
Darum schon die Vorsicht beim Trinken! Wenn ein Neger z. B. einem 
andern einen Trunk Palmwein anbietet, oder um einen Schluck Wasser 
gebeten wird, so wird er diesen nicht reichen, ehe er selbst einen Schluck 
davon genommen hat, zum Beweis dafür, daß kein Gift darinnen ist. Die 
Kenntnisse dieser Gifte benützen die aka-Priester bei Anwendung des 
Gottesgerichts. Da sind zu nennen der Rotwasserbaum. Der Absud 
seiner Rinde getrunken, wirkt brechreizend oder betäubend. Ferner der 
milchweiße Saft des tredzo-Baumes und des Pfeffers; auch der Saft des 
kakle und gbato, auch des le und dza u. a., welch letztere auch zum betäuben 
der Fische angewendet werden. Je nach der Pflanze wird der Saft aus der 
Rinde, den Blättern, dem Stengel oder der Frucht gewonnen und ange- 
wendet, oder auch ein Absud davon hergestellt. Aber der aka-Priester 
kennt auch die Gegenmittel, womit er die Giftwirkung aufheben oder gar 
unschädlich machen kann. Freilich, wenn das nicht rasch geschieht, so 
nimmt der im aka stecken Gebliebene Schaden nicht bloß an seinen Augen, 
sondern es hat völlige Erblindung zur Folge. 

Abgesehen von den körperlichen Schädigungen hat das Gottesgericht 
der Ewe schon viel Unheil gezeitigt. Viele wurden dadurch um Hab und 
Gut gebracht und sind mit ihren Angehörigen lebenslang in Schuldhaft 
geraten oder gar in die Sklaverei gewandert, abgesehen von den mora- 
lischen Schädigungen, welche sie dadurch erlitten haben. Aus Haß hat 
man diesen oder jenen bezichtigt, sie hätten diesen und jenen verzaubert 
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und vergiftet, diesen oder jenen Diebstahl begangen, diesem und jenem 
seine Frau verführt u. a.m. Und wenn man dem aka-Priester ein schönes 
Geschenk gab, war er fiir alles käuflich. Da konnte es vorkommen, daß 
ein Stadtältester oder sonstiger reicher Mann einen jungen Mann auf 
dem Zug hatte. Diesem sandte er eine Botschaft, daß er seine Frau ver- 
führt habe und der junge Mann mochte so unschuldig sein wie ein neu- 
geborenes Kind — wenn der Stadtälteste oder reiche Mann mit dem aka- 
Priester einig war, so mußte der junge Mann im aka stecken bleiben. Darum 
ermahnen auch Eltern ihre Kinder immer wieder, fleißig zu sein, immer 
die Wahrheit zu sagen und vor allem sich niemals gelüsten zu lassen nach 
fremdem Gute, damit sie niemals dem aka-Priester in die Hände fallen. 

Als die Angloer z. B. noch nicht so stramm unter dem englischen 
Regiment standen wie heute und alle Gerichtsbarkeit noch in den Händen 
der Häuptlinge und des Anglokönigs lag, wurde viel mittels des aka gerichtet 
und es war zu jener Zeit ein gutes Volkserziehungsmittel und eine starke 
Hilfe in der Rechtsprechung. Aber heute hat das aka seinen Einfluß weithin 
eingebüßt. Das kommt nicht bloß davon her, daß die Engländer es unter 
schwere Strafe gestellt haben, sondern auch dem Volk sind weithin die 
Augen über die Machenschaften der aka-Priester aufgegangen. Dazu 
kommt, daß die ganze Bevölkerung weithin von der befreienden Botschaft 
des Evangeliums durchdrungen ist. Die dicke heidnische Finsternis, 
wie sie noch vor 30 und 50 Jahren auf einem großen Teil der Ewe lastete, 
ist vor dem hellen und befreienden Licht des Evangeliums dahingeschwunden. 
So kann besonders auch in solchen Gegenden das aka nicht mehr ange- 
wendet werden, ganz abgesehen von der Strafandrohung der Kolonial- 
regierung, obgleich auch schon bedauert wurde, daß es nicht mehr ist 
wie früher; denn Diebe und Giftmischer gibt es auch heute noch unter 
den Ewe. 

Nun zum Schluß noch die Frage: Was kostete die Durchführung 
des Gottesgerichts? Die Forderungen des aka-Priesters waren nach der 
Landschaft bzw. der Küste und dem Inland verschieden. An der Küste 
hatte er für seine Tätigkeit 12 hotw = 12 RM., einen Schafbock und mehrere 
Flaschen Branntwein zu beanspruchen und während des Verfahrens mußte 
er mit seinen Helfershelfern gut und reichlich beköstigt werden, was nach 
Abschluß als Unkosten dem, welcher im aka stecken geblieben war, auf- 
gerechnet wurde, und was selbstverständlich nicht wenig war. 


Der Begriff der Vaterschaft bei den Mohave=Indianern. 
Von 
Dr. Georg Devereux. 


Vor kurzer Zeit unterwarf Dr. M. F. Ashley-Montague die in weiten 
Kreisen diskutierte Annahme, daß verschiedene Eingeborenenstämme der 
physiologischen Grundlage der Empfängnis nicht bewußt sind, einer kri- 
tischen Prüfung!). Es ist bemerkenswert, daß es sich in allen Diskussionen 
über diesen Gegenstand immer wieder nur um die Australier und die Papu- 
aner handelt. Ich habe den Eindruck, daß bisher ähnliche Fragen nicht an 
andere Stämme gestellt wurden. In Anbetracht dieser Tatsache möchte 
ich mein eigenes Material, das in einem anderen Gebiet gesammelt wurde 
einer kritischen Prüfung zugänglich machen, da eine etwas kürzere 


*) Ashley-Montague, M. F., Physiological Paternity in Aust li i 
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Fassung des diesbeziiglichen Materials den Forschern nicht allgemein zu- 
gänglich ist!). 

Die Mohave-Indianer wohnen an beiden Ufern des Coloradoflusses 
zwischen Needles (California) und Parker (Arizona). Sie gehören zum 
Yuma-Sprachstamm. 

Verschiedene Forscher nahmen an, daß Träume eine Grundbedingung 
der Empfängnis sind?). Im Lichte meiner Forschungen erweist sich diese 
Annahme als unhaltbar. Die in Frage kommenden Träume sind von der 
Art der üblichen ‚‚Potenzialträume‘“. Sie geben den Eltern die körperliche 
Fähigkeit, Kinder zu erzeugen, jedoch erzeugen Träume keine Kinder. 
Der Geschlechtsverkehr zwischen Mann und Frau ist die nötige und ge- 
nügende Ursache der Empfängnis. Dabei spielen Vater und Mutter eine 
gleichwertige Rolle. Besonders günstig ist der sechste oder siebente Tag, 
der dem Aufhören der Menstruation folgt. 

Findet Begattung an diesen Tagen statt, so ist es höchst wahrschein- 
lich, daß Empfängnis ebenfalls stattfinden wird. Sehr ungünstig dagegen 
ist die dritte Woche nach der Menstruation. 

Während des Orgasmus findet die Entladung des männlichen und des 
weiblichen Samens statt. (Der weibliche Samen ist zweifelsohne die Se- 
kretion der bartolinischen Drüsen.) In der Empfängnis spielt jedoch der 
weibliche Samen keine Rolle. 

Eine einzige Begattung genüst, um die Empfängnis zustande zu 
bringen. Der männliche Samen spielt die Rolle des Töpfers oder Bildhauers. 
Er koaguliert das Menstrualblut und bildet daraus ein Lebewesen. Sobald 
sich der Samen mit dem Blut mischt, glauben die Mohave, daß das Kind 
lebt und vier Seelen hat. Diese Seelen jedoch sind kein Teil der väterlichen 
oder mütterlichen Seelen. Sie sind ein Beiprodukt des ‚Zustandes der 
Lebendigkeit“ in dem sich das Embryo befindet. (Eine Ausnahme bilden 
nur die Seelen der Zwillinge, die seit aller Ewigkeit vater- und mutterlos 
im Himmel leben und sich im Augenblick der Empfängnis in den Leib der 
zukünftigen Mutter einschleichen?). 

Wird die Begattung nach der Empfängnis vom selben Mann mehrere Male 
wiederholt, so vergrößert diese Handlung die Ähnlichkeit des Kindes mit 
dem Vater. Während den ersten sechs Mondmonaten nährt sich das Embryo 
an dem Samen, den der Mann, der mit der Schwangeren Geschlechts- 
verkehr hat, entladet. Schwangerschaft dauert zehn Mondmonate (d. h. 
die Dauer von zehn Menstruationen). 

Nach dem Verlauf dieser Zeit fängt das mütterliche Blut an, sich aus 
dem Leibe des Embryos zu entfernen. Es wird gleichsam herausgeschwitzt 
und wird irgendwo im Uterus bis zur Geburt aufbewahrt. Frauen, die bei 
der Geburt nur wenig bluten, können bald wieder auf ein Kind hoffen. 

Sollte die Schwangere den Mann verlassen, mit dem sie das Embryo 
erzeugt hat und mit einem anderen Manne Geschlechtsverkehr haben, so 
entsteht eine Verwirrung in der Zuweisung der Vaterschaft. Sollte der 
zweite Mann auch ein Mohave-Indianer sein, so nimmt man an, daß ent- 
weder der erste oder der zweite Mann der Vater des Kindes sei. Die Vater- 
schaft wird dem Manne zugewiesen, der länger als der andere während 


1) Devereux, George, Sexual Life of the Mohave Indians. An Interpretation 
in Terms of Social Psychology. (Dissertation zur Erlangung der Doktorwürde, 
University of California, 1935). Manuskript im Besitz der Bücherei der Uni- 
versität von Californien) 173, VIII Seiten, S. 18ff. 

2) Z. B.: Forde, C. Darryl, Ethnography of the Yuma Indians. University 
of California Publications in American Archaeology and Ethnology, Bd. 28, 
S. 158. 

3) Devereux, George, Mohave Soul Concepts. American Anthrovologist, 
n. s. Bd. 39. Juli 1937. 
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den sechs kritischen Monaten mit der Schwangeren Geschlechts- 
verkehr hatte. Sollte eine Frau während dem dritten Monate ihrer Schwan- 
gerschaft ihren Mann verlassen und mit einem anderen Manne leben, so 
wird der letztere als der Vater des Kindes betrachtet. Sollte die Frau 
— was nicht selten der Fallist — während den sechs Monaten mit mehreren 
Männern Geschlechtsverkehr haben, so wird außer der absoluten Dauer der 
Beziehungen auch noch erwogen, ob eine ununterbrochene Periode von, 
sagen wir, zwei Monaten zwei Perioden von je sechs Wochen gleichwertig 
sei. Es wird angenommen, daß eine ununterbrochene Periode von einer 
etwas kürzeren Dauer als die Summe von zwei Perioden einen größeren 
Einfluß auf die Identität des Kindes hat. 


Weitere Komplikationen enstehen, wenn der Mann, der mit der Schwan- 
geren Geschlechtsverkehr hat, einem anderen Indianerstamme oder sogar 
einer anderen Rasse zugehört. In zunehmendem Maße können Indianer 
von einem anderen Stamme, dann Chinesen, Neger, Mexikaner und Weiße 
in einer entsprechend kürzeren Zeit die Identität des Embryos verändern. 


Die folgenden Beispiele werden helfen die Sachlage klarzulegen. 


Eine Mohave-Frau, die seit einem Monat schwanger war, verließ ihren 
Gatten und lebte während vier Monaten mit einem anderen Mohave- 
Indianer. Dann kehrte sie zu ihrem ersten Gatten zurück und lebte mit 
ihm bis das Kind geboren war. Der ursprüngliche Vater hat also während 
zwei Perioden von je einem Monat in Dauer während der kritischen Periode 
mit der Mutter gelebt. Der zweite Mann dagegen lebte mit ihr für vier 
ununterbrochene Monate während der Zeit in der sich die Identität des 
Kindes verändern kann. Der erste Gatte erklärte das Kind gehöre ihm, 
obschon alle Mohave ausdrücklich auf die auffallende Ähnlichkeit zwischen 
dem Kinde und dem zweiten ‚Vater‘ hinwiesen. Nicht nur erklären sie, 
daß vier ununterbrochene Monate wirksamer sind, als je ein Monat am 
Anfang und am Ende der kritischen sechs Monate, sondern sie weisen eben- 
falls ausdrücklich auf die verhältnismäßig größere „‚Stärke“ des Blutes 
des zweiten Mohave-Mannes hin. 


Ein anderer Fall, der mir mitgeteilt worden ist, bezieht sich auf den 
Einfluß der chinesischen Rasse. Vor etwa dreißig Jahren verdiente ein 
armes Mohave-Mädchen ihr Brot durch Prostitution. Ein Chinese machte 
sie schwanger und ließ sie dann im Stiche. Vier Monate nach der Emp- 
fängnis heiratete sie einen Mohave-Indianer. Als das Kind geboren wurde, 
erklärte der Mohave, er sei der Vater des Kindes, da sie bloß einmal mit 
dem Chinesen Geschlechtsverkehr hatte, und außer dem Chinesen nur mit 
ihm während ihrer Schwangerschaft Geschlechtsverkehr hatte. Da er 
aber nur zwei Monate von den sechs mit ihr verbrachte und außerdem nicht 
nur gegen den ursprünglichen Impetus der Empfängnis, sondern auch gegen 
die verhältnismäßig größere Virulenz des chinesischen Blutes kämpfen 
mußte, so sind die Mohave überzeugt, daß der junge Sohn chinesisch aus- 
sieht. Obschon ich mit den Rassenmerkmalen der Mohave wohl bekannt 
bin, konnte ich keine chinesische Zumischung in den Zügen des jungen 
Mannes entdecken. Ich werde noch auf diesen Punkt zurückkommen. 

Eine Mohave-Frau von Needles hatte während des siebenten Mo- 
nates ihrer Schwangerschaft Geschlechtsverkehr mit einem Neger. Ob- 
schon das Kind angeblich negroide Züge aufweist, mutete sich nichts- 
destoweniger der ursprüngliche Vater das Recht zu, das Kind für sich in 
Anspruch zu nehmen. 

In ähnlichem Maße kann ein einziger Geschlechtsverkehr mit einem 


Mexikaner oder Weißen genügen, das Kind zu einem Rassenmischling zu 
machen. 
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Nicht selten ist viel Eifersucht, Haß und Xenophobie mit diesen Fragen 
verbunden, aber auch eine intensive Kinderliebe. Zumindest in einem Falle 
ermordete ein Mohave einen anderen Mohave, der das Kind des erstgenann- 
ten Mohave für sich beanspruchte. Dagegen verleugnete ein anderer Mo- 
have seine Vaterschaft, weil seine Frau ihn während ihrer Schwangerschaft 
verlassen hat und mit einem anderen Mohave lebte, obschon alle Mohave 
eindeutig erklärten, das Kind sähe ihm sehr ähnlich. 

Was die Rassenmischlinge anbelangt, so gaben die oben erwähnten 
Aberglauben den eifersüchtigen Männern einen sehr willkommenen Grund, 
die neugeborenen Mischlinge lebendigen Leibes zu begraben. Sogar, 
falls sie nicht getötet wurden, wurden diese Mischlinge sehr vermieden, 
da die Mohave überzeugt sind, daß körperlicher Verkehr jeder Art mit 
Fremden — sei es bloß auch nur Essen vom selben Teller — eine gewisse 
„Fremdenkrankheitt)‘ erzeugt. Das ‚starke Blut“ des Fremden ,,schlug“ 
das verhältnismäßig schwächere Blut des Mohave und machte ihn krank. 
Eine mir wohlbekannte Frau, die halb Mohave, drei Achtel Weiß und ein 
Achtel Maricopa-Indianerin ist, erzählte oft, wie einsam sie als Kind gelebt 
hat, obschon die Maricopa-Indianer mit den Mohave verwandt sind. Heirat 
mit den Maricopa-Erbfeinden war trotzdem nicht als gefährlich betrachtet, 
da die Maricopa ebenfalls dem Yuma-Sprachstamm zugehören. 

Fern sei es von mir zu behaupten, daß der Gedanke der mehrfachen 
Vaterschaft der allgemeinen Unsittlichkeit der Mohave entsprungen sei. 
_ Nichtsdestoweniger bewies sich dieser Aberglaube fähig, irgendwelche Ord- 
nung in die verwirrten Clan-Zugehörigkeitprobleme zu bringen. Die Mo- 
have glauben nicht an ein ewiges Leben und sind daher sehr begierig, 
eine Stammesewigkeit zustandezubringen. Die Kinder gehören zum väter- 
lichen Clan. (,,Gens‘‘ in Lowie’s Terminologie.) Der Clanname vererbt 
sich in der männlichen Linie, wird aber von Frauen getragen. Das heißt 
die Schwester und die Tochter eines Mannes vom Tcatc Clan heißen beide 
Teate und werden nur durch ,,nicknames“ voneinander unterschieden. 
Zum Beispiel hieß ein junges Mädchen ,,fioltc hukdar“ (ñolte coyote, die 
verrückte Nolte) und unterschied sich dadurch von anderen Frauen die 
ebenfalls fioltc hießen, seien sie Verwandte väterlicherseits oder ihres Bruders 
Töchter. Hat nun ein Kind keinen legalen Mohave-Vater, so hat es (falls 
es ein Mädchen ist) oder seine Tochter (falls es ein Knabe ist) ,,keinen wirk- 
lichen Namen, bloß einen komischen Namen“ (funny name). In solchen 
Fällen ist die Stammes- und Clan-Kontinuität unterbrochen und das Kind 
hat keine Erbschaftsansprüche auf seines Vaters Länder, da es ja „keinen 
Vater“ hat. 

Da jedoch die Mohave eine äußerst große Kinderliebe zutage legen 
und andererseits in ihren alten Tagen nie umsonst auf die liebevolle Hilfe 
ihrer Kinder rechnen, gestattet ihnen der eben besprochene Aberglaube, 
anderer Leute Kinder durch Geschlechtsverkehr mit der Schwangeren für 
sich in Anspruch zu nehmen. Auf diese Art wird sogar die weit verbreitete 
Unkeuschheit dieses Stammes zugunsten der Gemeinschaft ausgebeutet, 
heikle Probleme werden dadurch beseitigt und das Ganze der Leitidee 
der Stammesgemeinschaft untergeordnet. 

Seltsamerweise versuchen Weiber, denen der Stamm den männlichen 
Status zugesteht (hwame:) und die Weiber heiraten, sich diesen Aber- 
glauben nutzbar zu machen. Sie heiraten mit Vorliebe schwangere Frauen 
und behaupten, die Väter der Kinder ihrer Weiber zu sein. Obschon der 
Stamm infolge der wichtigen Rolle die Clanzugehôrigkeit in dem Stammes- 
leben spielt, ihnen die legale Vaterschaft nicht zubilligt, ist die Affenliebe 


1) Kroeber, A. L. Handbook of the Indians of California. Bureau of Ameri- 
can Ethnology, Bulletin Nr. 78, 8. 770. 
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der hwame: für die Kinder ihrer jeweiligen Gattinnen sprichwörtlich. Die 
Mohave erörtern oft humoristisch den unangebrachten Stolz der hwame:, 
die sich Väter dünken. n 

Etwas verschieden ist die Sachlage die als Frauen verkleidete Männer 
betreffend, die alyha® genannt werden und nachdem sie sich einer Ein- 
weihungszeremonie unterziehen, einen weiblichen Status im Stamme be- 
sitzen. Obschon solche alyha: behaupten sie könnten schwanger werden 
und solche ‚Schwangerschaft‘ gerne vortäuschen, indem sie sich Fetzen 
unter den Rock stopfen, aufhören durch Kratzen des Hodensackes ,,Men- 
struation‘‘ herbeizuführen, und auch starke Konstipation durch Genuß 
einer Mesquite-Brühe verursachen, nimmt der Gatte eines alyha’ nicht 
gerne die legale Vaterschaft des ,,totgeborenen Kindes‘ (der Entleerung) 
für sich in Anspruch. Die Gatten der alyha: hassen alle Anspielungen auf 
die angeblich durch sie verursachten Schwangerschaften ihrer männlichen 
„Gattinnen“, und da es sich ja nie um wirkliche Kinder handelt, können 
natürlich keine ernstlichen Meinungsverschiedenheiten zwischen den auf- 
einanderfolgenden Gatten eines alyha: entstehen, und ebensowenig befaßt 
sich der Stamm mit der Clanzugehörigkeit dieser inexistenten Kinder. 
Nichtsdestoweniger zwingen die alyha: ihre Gatten, sich den den Gatten 
schwangerer Frauen obliegenden Verpflichtungen unterzuwerfen und 
prahlen über ihre Schwangerschaft, was keine wirkliche Mohave-Frau 
tun würde. Diese Anmaßungen der alyha: sind ihren Gatten sehr unwill- 
kommen, da sie von ihren Freunden verspottet werden!). 

Ich habe an verschiedenen Stellen?) darauf hingewiesen daß, obschon 
die Mohave sehr frei in ihren Reden und Handlungen sind, und den Akt 
der Begattung meistens humoristisch auffassen, sie nichtsdestoweniger alles 
was mit Empfängnis und Fortpflanzung zusammenhängt sehr ernst nehmen. 
Nur die Fortpflanzung und andere mehr oder minder mit ihr verbundene 
Gebräuche (Pubertät usw.) sind in dem Ursprungsmythus vertreten, zu- 
sammen mit verschiedenen anderen Gebräuchen die das allgemeine Wohl 
des Stammes im Auge haben (Landbau, Schamanismus usw.) 

Andererseits macht es derselbe Aberglaube den Mohave möglich, ihrer 
Xenophobis Ausdruck zu geben. Ich habe an anderem Orte?) beschrieben, 
daß Eigennamen meistens unhöfliche Anspielungen auf anderer Leute 
Fehler sind. So nennt sich z. B. ein ausgesprochener Vertreter der Mohave- 
Rassenreinheit ‚Sie-kam-schwanger-vom-Westen-zurück“. Dieser Name 
ist ein Urteil über Mädchen, die in Los Angeles arbeiten und dann schwanger 
zu den Mohave zurückkehren. Alle Eigennamen, die in irgendwelcher Weise 
mit der Fortpflanzung Spott treiben, beziehen sich auf Rassenmischung. 

Es ware eine AnmaBung meinerseits, in der Abwesenheit von vergleich- 
barem Material von anderen Indianerstämmen, ein Urteil aussprechen zu 
wollen, ob der Gedanke der mehrfachen Vaterschaft früher oder später als 
Xenophobie und die Notwendigkeit in der Verwirrung, die Unsittlichkeit 
mit sich bringt, Ordnung zu schaffen, entstanden sei. Ich beschränke mich 
daher bloß auf den Hinweis auf die Art in der dieser Aberglaube zugunsten 
des Stammes ausgebeutet wird und sich in die Mohave ,,Culture Pattern“ 
einordnet. 

_Nichtsdestoweniger möchte ich hier darauf hinweisen, daß infolge der 
geringen Genauigkeit, mit der die Mohave den Anfang der Schwangerschaft 
mit Sicherheit festzustellen fähig sind, es immerhin möglich ist, daß in 


1) Für genauere Angaben siehe: Devereux, George, Institutionalized Homo- 
sexuality of the Mohave Indians, Human Biology, 1937. (Im Druck.) 
P a) ee George, Sexual Life of the Mohave Indians. Siehe besonder 
. 152—157. 
3) Devereux, George, ebenda. Siehe besonders S. 40-44. 
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vielen Fällen der ,,urspriingliche“ Vater überhaupt nicht der physiologische 
Vater des Kindes ist. Ich werde auf diesen Punkt etwas später zuriick- 
kommen. Weiterhin ist künstlich beigebrachte oder pathologische (be- 
sonders venerische) Abortion, sogar im Anfangsstadium der Schwanger- 
schaft nicht selten. Nicht nur besitzen wir diesbetreffend, ausdrückliche 
Erklärungen seitens der Mohave, sondern sogar gewisse indirekte Be- 
schreibungen, die einen viel größeren Wert besitzen. Die Mohave beschrei- 
ben mit solcher Genauigkeit die Wachstumsveränderungen des Embryo, 
daß man annehmen muß, daß sie sehr oft ein oder mehrere Monate alte 
Embryos gesehen haben. In Anbetracht der geringen ärztlichen Erfahrung 
der Mohave ist es nicht unannehmbar, daß in nicht seltenen Fällen eine 
Schwangerschaft im Anfangsstadium unabsichtlich und unbemerkt unter- 
brochen ist und daß eine andere Schwangerschaft kurz darauf zustande 
kommt. Diese Sachlage kann vielleicht die eben erwähnten ‚‚Ähnlich- 
keiten‘ erklären, wenn wir annehmen, daß kein Eingeborenerstamm genau 
die Zeit berechnet. 

Ein weiterer Umstand verleiht dieser Annahme eine sogar größere 
Wahrscheinlichkeit. Viele Mohave-Frauen verleugnen, daß sie schwanger 
sind und haben sogar eine sehr geschickte Art ihren schwellenden Leib zu 
bedecken erfunden, indem sie ihre weiten Tücher in einer besonderen Art 
um sich winden. Ein Eigenname ,,verstecktes Kind‘ weist auf diesen 
Gebrauch hin. Ein Mohave-Medizinmann beschrieb mir einen Fall, wo er 
einer seiner Patientinnen, deren Kind krank war, erklärte sie sei schwanger 
und der Säugling sei eifersüchtig auf das Embryo. (Dieser Aberglaube ist 
den Mohave wohl bekannt.) Die Frau leugnete energisch, daß sie schwanger 
sei und der Medizinmann sandte sie nach Hause mit der Bemerkung, daß 
er nichts tun könne, solange sie ihren Zustand nicht gestände. Tatsächlich 
war sie wieder schwanger. Meine Mohave-Dolmetscherin bemerkte, nach- 
dem sie mir diesen Bericht übersetzte: ‚Ich weiß nicht, warum so viele 
Mohave-Frauen so unwillig sind, sich schwanger zu erklären.“ 

Der Glaube an die Möglichkeit einer Gespensterschwangerschaft, 
ohne Geschlechtsverkehr mit Mann oder Gespenst, mag diese Sachlage 
erklären. Nicht selten werden Frauen krank und ihr Leiden wird vom 
Medizinmann als weylak ñäväôi diagnostiziert (Gespenster-Weylak). Ob 
es sich dabei um ein Frauenleiden handelt, kann ich nicht entscheiden. 
Jedenfalls sind die Symptome denen der Schwangerschaft im höchsten 
Maße ähnlich. Da dieses Leiden bei jungen Frauen sehr selten ist, handelt 
es sich wohl um die Menopause und den damit verbundenen seelischen 
Störungen, die bis zur Pseudoschwangerschaft gehen können. (Jedenfalls 
habe ich mehrere Berichte über künstlich zustandegebrachte Milchaus- 
scheidung in alten Frauen, die den Säugling ihrer verstorbenen Nichte 
säugen wollen. Ein solcher Fall wurde mir vom Reservationsarzt, weiland 
Dr. med. Anna Nettle mitgeteilt, die ihn selbst beobachtet hat. Die Frau 
war nahezu 60 Jahre alt.) 

Eine mir wohlbekannte ältere Mohave-Frau, die vor kurzem auf- 
gehört hat zu menstruieren, glaubte an dieser Frauenkrankheit zu leiden 
und ging zu einem Medizinmann um Rat und Behandlung. Der Medizin- 
mann erklärte ihr jedoch, sie sei wirklich schwanger, und zu der größten 
Überraschung aller war das auch die Tatsache. 

Nur Frauen, die bereits ein Kind hatten und deren Kind starb, leiden 
an dieser Form der weylak-ñäväôi-Krankheïit. Die Seelen der untäto- 
vierten Kinder gehen nämlich nicht in das Geisterreich, sondern kriechen 
in ein Ratten- oder Maulwurfsloch!). (Das Essen von Maulwurfsfleisch, 


1) Kroeber, A. L., Handbook of the Indians of California, 8. 729. 
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heilt eine gewisse Form der Unfruchtbarkeit, die durch den vorzeitigen 
Geschlechtsverkehr der Eltern des eben verstorbenen Kindes verursacht 
wird. Andererseits ist es méglich, Unfruchtbarkeit zu verursachen, indem 
man die Wiege des verstorbenen Kindes oder die Placenta oder irgendeinen 
mit Menstrualblut beschmutzten Gegenstand verbrennt. Ich wies bereits 
darauf hin, daß der Körper des Kindes aus koaguliertem Menstrualblut 
besteht. 

Se ist es der toten Kinderseele möglich, in den Mutterschoß zurück- 
zukehren und sich, von dem sich darin befindenden Menstrualblut, das 
nur einmal monatlich ausgeschieden wird, einen Körper zu bilden, ohne 
die Hilfe der Sperma eines Mannes zu benötigen. Das kindliche Ge- 
spenst koaguliert einfach das Blut und knetet es in eine Art Embryo in 
dem es wohnt. (Ich möchte hier auf die in den Prairie-Indianer-Kulturen 
weitverbreitete Legende des ,,Bloodclot Baby‘ hinweisen.) Solche Ge- 
spensterkinder werden nicht geboren. Ihre Anwesenheit im Mutterschoß 
tötet die Mutter. (Der Gedanke, daß ein Embryo seine Mutter töten 
kann, da es ein Medizinmann werden soll und nicht geboren werden will, 
ist der Mohave-Kultur nicht fremd. Ich habe darauf an mehreren Orten 
hingewiesen!).) 

Es ist zu bemerken, daß, obschon man im Schlafe Geschlechtsverkehr 
— sowohl absichtlich wie auch unabsichtlich — mit Gespenstern der Toten 
treiben kann?), diese Art gespenstlichen Geschlechtsverkehrs nie eine 
Empfängnis irgendwelcher Art zustande bringen kann, nicht einmal die 
eben erwähnte Art von Gespensterschwangerschaft. Jedoch verursachen 
solche unbeachsichtigten Gespensterbegattungen sowohl in der Frau 
als auch in dem Manne eine Krankheit die ebenfalls weylak ñäväôi 
genannt wird und in gleicher Art behandelt wird.‘ 

Sowohl weylak ñävädi: wie auch hikupk (meistens Syphilis) werden 
als venerische Krankheiten betrachtet und von ein und demselben Medizin- 
mann behandelt. Nicht selten ist der letztere auch ein Spezialist in der 
(magischen) Behandlung von schwierigen Geburten. 

Wir sehen also, daß diese uns zuerst so verschieden anmutenden 
Gebräuche organisch miteinander verknüpft sind und der Stammes-Konti- 
nuität dienstbar gemacht werden. 

Abschließend möchte ich, mit Professor, Kroeber, die Hoffnung aus- 
sprechen, daß dieses in Amerika etwas vernachlässigte Gebiet der Völker- 
kunde baldigst tätig gepflegt werde, damit das hochinteressante psycho- 
logische Wesen des Vaterschaftsbegriffes und der allgemeinen Geschlechts- 


kunde der Eingeborenenstimme Amerikas der Völkerkunde nutzbar ge- 
macht werde. 


Über die Verbreitung afrikanischer Chorformen. 


Von 
Dr. M. Schneider. 
ti 


Die vorliegende Arbeit kann nur als Anregung und Versuch gelten, 
über die in der Musikethnologie vorherrschenden Verbreitungskarten der 
Musikinstrumente hinaus zu spezifisch musikalischen Kriterien vorzu- 
stoßen, denn ein Musikinstrument ist ohne die Berücksichtigung der zu 


1) Devereux, George, Mohave Soul Concepts. 


*) Ebenda. Siehe auch Devereux: Sexual Life of th i 
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ihm gehörigen Musik doch letzten Endes nur ein ergologisches Kriterium. 
Die Entwicklung dieses spezifisch musikalischen Kriteriums, ebenso wie 
die Angabe seiner Verbreitung stößt jedoch auf Schwierigkeiten, nicht 
nur weil noch weite Gebiete der ersten Erschließung oder einer syste- 
matischeren Bearbeitung harren, sondern weil man diese Kriterien auf 
Grund ihrer Vielfältigkeit noch nicht mit genügender Sicherheit umgrenzen 
kann. Es gibt wohl feste Bezeichnungen für besonders ausgeprägte Ver- 
treter bestimmter Chorformen, aber Zahl und Grad der verschiedenen 
formalen Ausprägungen sowie der Abwandlungen und Vortragsmanieren 
innerhalb der gegebenen Formen sind noch ungenügend erforscht. Es 
gibt Formen, die sich äußerlich ähnlich sind und in Wirklichkeit kaum 
eine reale Beziehung zueinander haben und umgekehrt. Auch ist die 
(zweifellos in vielen Fällen vorhandene) genetische Relation verschiedener 
Chorformen unter sich noch nicht geklärt. 

Wenn in den folgenden Abschnitten von Typen und Manieren die Rede 
ist, so ist damit einerseits das Prinzip der Chorformen und andererseits 
die Art der praktischen Durchführung gemeint. Diese beiden Aspekte, 
die hier bei weitem noch nicht in ihrer Vielfältigkeit erschöpfend dargestellt 
werden können und bewußt auf die verbreitetsten Merkmale beschränkt 
sind, sollen wertmäßig koordiniert sein. Die Manier darf also nicht als eine 
sekundäre Erscheinung des Prinzips gelten. Das Prinzip scheint vorwiegend 
Kulturkriterien zu enthalten, während die Manier auf Kriterien völkischer 
Eigenart hinweisen dürfte. Indes sind auch hier noch Korrekturen zu 
erwarten. Die Verteilung der spezifischen Kriterien auf Manier und Prinzip 
wird aber erst eine spätere, in diesem Sinne von vornherein in der Feld- 
arbeit ausgerichtete Forschung klären können, denn dem meisten, bis 
jetzt vorhandenen musikalischen Material fehlt bis jetzt die nötige Be- 
obachtung, die die erforderlichen Rückschlüsse ermöglichen könnte. 
Der große Wert der spezifisch musikalischen Kriterien liegt aber gerade 
in der außerordentlichen Vielheit der Abwandlungsformen einzelner, 
weniger Grundtypen und in der Art und Weise wie diese Formen jeweilig 
neu gestaltet und vorgetragen werden können. 


iu, 

Untersucht man das Verhältnis von Solo und Chor, so ergeben sich 
zwei breitere Gruppen: die eine im Westen und Norden, die andere im 
Osten und Süden (dies gilt nur soweit als die beigefügte Verbreitungs- 
karte ausgefüllt ist). So hat der Solist im Osten einen tonal (konzentisch) 
stark saturierten Satz, während der solistische Satz im Westen mehr par- 
landohaft (akzentisch) gestaltet ist. Der Chor hebt sich motivisch und 
dynamisch im Osten viel stärker vom Solisten ab als im Westen, wo Chor 
und Solist sich bewegungsmäßig stark aneinander angleichen. Deshalb 
ist im Westen auch das Zusammensingen von Chor und Solist viel ver- 
breiteter als im Osten, in dem der Solist oft ganz oder teilweise schweigt 
oder zum mindesten eine andere Partie singt als der Chor. Jedenfalls 
nimmt er beim Eintritt des Chors immer an der starken rhythmischen 
Dehnung des Satzes teil. Im Osten besteht zwischen Chor und Solist 
ein Gewichtsgegensatz, der von Westen nach Norden immer geringer 
wird. Über dies entwickelt der Osten einen viel umfangreicheren und 
tonal stärker durchgebildeten mehrstimmigen Chorsatz als der Westen. 

Neun verschiedene Chorformen mögen hier als besonders markante 
Typen erwähnt werden. Jeder dieser Typen hat eine Reihe von Unter- 
gruppen, die auch ihrerseits wieder vielfach teilbar sind. Wir be- 
schränken uns hier auf eine Auswahl der meistgebrauchten Gruppen erster 
Ordnung. x 
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I. Strophenwiederholung 

besteht darin, daß der Chor nicht nur eine kurze melodische Phrase, sondern 
den ganzen Satz, den der Solist vorgetragen hat, als zweite Strophe wieder- 
holt. Seine Verbreitung scheint vorwiegend im Norden zu liegen und wohl 
auf hamitischem Einfluß zu beruhen. Vielleicht übernimmt der Chor 
hier die Wiederholung, die sonst ein Musikinstrument in der Singepause 
des Solisten durchführt. | 

Manier: a) Die Chorwiederholung kann notengetreu sein (transpo- 
niert oder untransponiert). Beispiel 1. 


Beisp. 1. 
Odeon RA 224513b. Abessinier. * a! 
Solo de [#142 | 
0 0 —, —__—_ - ——9-e- 
er : = —Æ Si DEA —— 2 . = BP _! m . 
Tess ee sten et fr] 
v 
comme SP ET OP er er Ore oree ef gr 
[3 1 
Bear" eZ 4 Chor wiederholt 3mal den gleichen Satz. 


ee en 
b) Sie kann mit tonal bedingten Varianten erfolgen. 
c) Sie kann kontrahiert oder gedehnt, verkürzt oder verlängert sein!), 
d) Sie kann nur gestaltmäßig durchgeführt sein1). 
e) Sie kann den parlandohaften Solisten tonal (konzentisch) durch- 
führen. 


f) Der Solist wiederholt selbst und der Chor hat nur einen wechselnden 
Anteil an dieser Wiederholung. Beispiel 2. 


Beisp. 2. 
Odeon A 224731, I. Brit. Sudan. Kerumbe. 
Zeile 1 
Chor 
Solo oo + 


pp eee te re a 
pee ee a Eire, 
es 


Schlag- 8 2 @ @ 22 ® usw. 
zeug di ET 


ee ne ia al à a — fs hp 
See Zee —— 
Zeile 3 td 

ES a == 


1) Vgl. Schneider: „Gesänge aus Uganda. Archiv f. Musikforschung 1937222 


und ,,Uber direkte und gestaltmäßige Überlieferung wandernder afrikan. Melo- 
dien‘, daselbst voraussichtl. 1937, 4. x 
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Zeile 4 | Ei | 
ee ne mer tie ——p—$ Sa — 
ee er =< =F Beer EEE 


=e ee 


is = Ele trees ep Fr a. ZA 
ine | |=160 


folgen Zeilen: 2, 5, 2 ||: 5, 3, 4, 5, 2 :|| 


g) Der Chor wiederholt nur Teile des Solisten und fiigt neue Zwischen- 
sätze ein. 

h) Bewegungsgleichheit zwischen Chor und Solist. 

i) Bewegungsgegensatz zwischen Chor und Solist. 

k) Verbindungsformen mit III. Beispiel 3. 


Beisp. 3. 
en > 34. enge Männergesang beim Dreschen. 
polo Te dL. er “ 
3 


eae ay Se aa 
® Pins TE 
Chor 


ie ee es 
Ben ne ee — 
ee Mr 


Seas 


SEE See 
2 a = a SB 13 Rt I 
MT A RE ES Pere 


1) Verbindungsformen mit V. 
m) Der mehrstimmige Chorsatz wiederholt in strengem Parallelismus. 


n) Der mehrstimmige Chorsatz wiederholt in tonal gebundenem 
Parallelismus. 


Il. Wechselgesang. 

Solo und Chor oder zwei Chöre stehen sich gegenüber und singen 
abwechselnd je ein äquivalentes melodisches Fragment. Die beiden Phrasen 
bilden ein in sich geschlossenes Ganzes. Dieser Typ ist besonders im Westen 
und im Kongogebiet sehr ausgepragt. 

1. Das gleiche Thema wird von beiden Singegruppen 


gebraucht. Beispiel 4. 


Beisp. 4. 
Phon. v. Bulck, Kongo. 
“ hu = 
Fern (Ss, - Ces — en 
Es 
Chor SN IQ SU 
a 5 Er) op Ÿ =) „ n —” 6 a 5 desgleichen. 


Zeitschrift fir Ethnologie. Jahrg. 1987. 
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Manier. a—i) wie bei I. 

k) Der Solist begleitet den Chorsatz mit freiem Parlando. 

1) Die beiden wechselnden Gruppen überschneiden sich. 

m) Der mehrstimmige Chorsatz erfolgt in strengem Parallelismus. 

n) Der mehrstimmige Satz erfolgt in tonal gebundenem Parallelismus. 

0) Die beiden Teile bilden eine gleichmäßige, rhythmische Periode. 
Beispiel 4. 

p) Die rhythmischen Verhältnisse zwischen den beiden Teilen sind 
unsymmetrisch. 

2. Die beiden Gruppen haben verschiedene aber äquiva- 
lente Themen. 

Manier. a) Das neue Thema ist aus einer weitgehenden Veränderung 
des ersten Themas entstanden. 

b) Das neue Thema bildet eine Replik zum ersten Thema. Beispiel 5. 


Beisp. 5. 
Zonophone EZ 143. Hausa. Daydray yeroo ba joba. 


Chor ome 7h = 
— Re Re — 9 FT = = —fs_ = DS 5 
== Sa : 


Solo # 


en N Chor Solo Chor 
in ee “4 
ERP Oe ns = [eee 
mir Sem. 5 =. b oa jes 
à (8) «|= 132—144 


c) Das Thema des zweiten Teils übernimmt Teile des ersten Themas. 
d) Das neue Thema ist gänzlich unabhängig. Beispiel 9. 
Dazu die Unterordnungen h—p, wie in II, 1. 


Die Scheidung von I und II, 1 ist sehr schwierig, wenn es sich um 
Kurzstrophen oder um Wechselgesänge mit verhältnismäßig ausgedehnten 
Teilen handelt. Hier wird nur die direkte Beobachtung bzw. Erfragung 
die Erfassung der einheimischen Bezeichnung und die Textaufnahme 
jeweilig Klarheit verschaffen können. Ob eine genetische Relation zwischen 
I und IT, 1 besteht, läßt sich nicht feststellen. Obgleich die Formen im 
Prinzip verschieden sind, so ist doch eine Beziehung durch Grenzver- 


wischung — insbesondere bei der Übernahme fremder Kulturgüter — 
durchaus möglich. 


ee Ill. Ostinato. 

er Chor stellt dem belebten solistischen Satz ein festgepragt 
stets unverändert wiederkehrendes Thema entgegen. Diese Bord zieht 
sich in vielfacher Abwandlung vom äußersten Westen durch Mittelafrika 
bis zum Osten hin. In besonderer Form tritt sie auch im Süden auf. Es 
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steht aber noch nicht fest, ob alle unter III eingeordneten Formen auch 
grundsätzlich miteinander zusammenhängen. Der Ostinato ist nicht 
äquivalent mit dem solistischen Melodieteil. Er hat einen abschließenden 
Charakter und ist straffer geformt. (Er scheint zuweilen auch in rein 
solistischen Stücken als Schlußformel aufzutauchen.) 

Manier. a) Der Ostinato bildet den Schluß der solistischen Frage 
(Auffangchor). Beispiel 6. 


Beisp. 6. 
Berliner Phonogrammarchiv, Sammlung Crazzolara 5. Schuli. 
Solo = gr FR ue DD 
dc) oe ds nid 
5 aa ® = 4-0 2 Li j “0 —; 
4 oO alee — 2 = 
Sn à = | 
| ostin | 
= 
era 
ee 08 PO ps 5, = À 
te — 
Zuleitung | ostin. 4 AE 88 


b) Der Ostinato ist ein neues, oft die Gesamtbewegung hemmendes 
und in sich abgeschlossenes Motiv. Beispiel 7. Es kann sich auf einen ein- 
zigen Ton beschränken (Litanei). Beispiel 8. 


Beisp. 7. 
Odeon A 242062b. Luganda Male. Aziraya. 
Chor À. RR | ! N [ostin. | 
& en : == 


Beisp. 8. 
Zonophone Z 120. Song in Efik. mada akpasa ükömön. 


ae pees RE ie : le, tty = Ir EUR 
SES oe ENS CSS ee = 
we 
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c) Der Ostinato wiederholt den SchluB des Solisten. +n 
d) Der Ostinato steht rondohaft zwischen wechselnden solistischen 
Partien. Hier liegen Beziehungen zu II, 2d vor. Beispiel 9. 


Beisp. 9. 
Odeon A 242139a. Luganda Female Song: Omugeni Agenda. 
= ——— fe 
er Re Te Sn eg ee 
= eS ee eee 
G rt | = TT, Te 


e) Der Ostinato wird hinter einen chorischen Zuleitungssatz gestellt. 
Beispiel 6. 

f) Der Ostinato bildet ein continuum, das auch durch die solistische 
Exposition nicht unterbrochen wird. Beispiel 10. 


Beisp. 10. 
Columbia AE 72. Zulu. Kriegstanz. 
Solo N mn 
à a I = en 
Eee tant 
ei 
Ve ee FR et er ee 
NE a — u aa a N —— Re 
6 = Horn SS 
| usw 
3 3 
ree : a x nu sais 
=! = [es = 
= ee eee tee. o -o- Bine es ie -8 0 0 — 
! a Eds x. > din I In 
IE —a a — FEV — usw. wie oben eo 
een: === Tri 


g) Der Ostinato tritt abwechselnd in zwei verschiedenen Gestalten auf. 

h) Der wechselnde Platz des Ostinato. 

i) Der Ostinato ist nur rhythmisch. 

k) Verbindungen mit II, insofern sich einem Wechselgesang ein 
Teil mit Ostinato anschließt. 


1) Verbindungen mit I. Beispiel 3 (Prinzip I mit III, f, i). 
m—p) wie bei II, 1. 
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IV. Bordun. 

Eine Stimme halt einen Ton fest, während die andere Stimme die 
Melodie weiter führt. Der Bordun ist in Afrika wenig verbreitet (Muera) 
und hängt meist mit der Form III,f zusammen. Er tritt zuweilen im 
Westen und Nordosten als eine ununterbrochene Aneinanderreihung von 
kurzen Ostinatomotiven auf. 


V. Übergewicht des Chores 
hat vorwiegend der Osten. 
1. Der Chor enthält eine vôllige Neugestaltung des so- 
listischen Themas, die bis zur stilistischen Gegensätzlichkeit geht. 
Beispiel 11 (erster Teil). 


Beisp. 11. 
Columbia WE 12. Inyanja. Askaz Sees 
Solo u = 7 7 2 ) 
a eo 2 a wage Tg zer == 
à ? Be En 
= Erin nie =: ie 
— == Ss RN GS Dee eal Po En = 
ae SS ee SS eS eo a= esa Meee 
—9-2-0-0 — 90 0 00 _*9-9-,, 0-9, __-;_» 5" 
= BE Ea AG he | "= = 120 0 


2. Unabhängiger Chorsatz. 

Der Solist beschränkt sich auf knappe Einleitungs- und Zwischen- 
sätze. Alles übrige fällt dem Chor anheim. Chormotive und solistische 
Motive sind ganz oder fast ganz verschieden. 

Manier. a) Verschiedene Verbindungen mit III. 

b) Teilverbindung mit II, Beispiel 11 (aus Chorreplik wird der ganze 
Satz entwickelt. 

c) Juchzer (Karanga, Wandau). 

m, n) wie bei I, Beisp. 12. 


Beisp. 12. 
Columbia WE 36. Inyanja. Ininzatani pasiko nakunalisa ror mr 
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Jee a > = > ae RS CRE 

—— ee ee 9 + ern 

x > ee age D 5 Re -8- {a © 
= = me 


> 
A“ A ig ma 
ee ee = 
Sap 1 SSS Hr 
ri 
mé — : ai oa i # Pe 3 eee 132 


Es folgen jetzt noch einige Gruppen, die noch nicht genau zu umreißen 
sind. 
VI. Fragmentchore 
entstehen bei engster Wechselbeziehung zwischen Solo und Chor (Batwa, 
Bagiälle, Kindiga, Sandawe). 


VI. Heterophone Chorsätze, 
die wesentlich in Sekundparallelen verlaufen (Makua, Konde, Muera, Bayot). 
Manier. Verbindungen mit II und II. 


VIII. Polyphon angelegte Chorsätze. 

Dies kann nur ein Sammelbegriff für die verschiedensten und un- 
zusammenhängendsten Formen sein (Ewhe, Akunike, Bateke, Karanga, 
Xosa, Vandau, Muera). 

IX. Der Chor setzt in der solistischen Schlußkadenz sehr breit ein 
und dupliziert die weiteren Soloteile. (Tschissandschi.) 

Die beigefügte Karte führt nur diejenigen Kriterien an, die in ge- 
schlossenen Gruppen vorkommen und denen, soweit unsere Erkenntnis 
zur Zeit reicht, eine relativ große Bedeutung zukommt. In der Anlage 
(Bezifferung der Stämme) richtet sich die Karte nach B. Strucks Völker- 
karte in Afrika (Buschan, Handbuch der Völkerkunde). Das Belegmaterial 
ist im wesentlichen den Sammlungen des Berliner Phonogrammarchivs 
entnommen. An publiziertem Material größeren Umfangs wäre Schneider, 
Mehrstimmigkeit, Bd. I, Naturvölker, heranzuziehen. Die Mehrstimmig- 
keit ist, soweit sie nicht unter den Sonderformen VI—VIII erwähnt ist, 
nur nach den zwei Hauptformen Parallelismus und tonal gebundener 
Parallelismus!) angedeutet. 

IL 

Daraus ergibt sich als zukünftige Aufgabe: 

l. Die dringende Materialaufnahme im Süden und Westen, im Kongo, 
Kasai-Sambesigebiet und Sudan. 

_2. Die Aufnahme der gesungenen Texte, von denen aus viele musi- 
kalische Formen zu erklären sind und die ihrerseits auch viele formale 
und psychologische Textfragen aufhellen können (zwischen Melodiebau 
und Textsinn bestehen sehr enge Beziehungen). So läßt sich in allen 
Fällen, in denen Texte vorhanden sind, der in sich geschlossene Ostinato 
(II, b) auf den betrachtenden, mahnenden, anfeuernden oder bewun- 


dernden Zuruf eines, im Hintergrund des erzählten Geschehens stehenden 
Chors zurückführen ?). 


1) Vgl. Schneider, Gesch. d. Mehrstimmigkeit, Bd. I, 8. 80. 


# Vgl. Schneider, Gesänge aus Uganda, Abschnitt Liedertexte. Archiv 
f. Musikforschung 1937, 2. 
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Verbreitungskarte afrikanischer Chorformen. 


\ 
47 
4 
7: 75000000 | 


0 1000 km 
Ben 


Erklärung zur Karte. 


Stammesangaben nach B. Strucks Völkerkarte in Buschan, Ill. Völkerkunde I, 
S. 488/89. 
Dazu: S= engl. Sudan 
B = Bayot (Guinea) 
B = Bashlengwe (Mosambik) 
V = Vandau (Mosambik) 
K = Cewa 


I Strophenwiederholung 
| Strophengestaltwiederholung 


==  Wechselgesang 

= oe mit Gestaltwiederholung 
eee Ostinato 

cco Schlußgruppenchor 


f vorwiegend Chorsatz mit kurzer solist. Einleitung 
NG tonal gebundener Parallelismus 
7 Parallelismus 
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3. Die Erforschung der einheimischen Terminologie fiir Chorsingen, 
Solosingen, laut und leise, hoch und tief singen, anfangen, aufhéren, ebenso 
wie für die Stücke, die als lustig oder traurig, als fremd oder einheimisch, 
als gute bzw. schlechte, als besondere oder gewöhnliche, alltägliche Musik 
empfunden werden. Unerforscht ist auch die Terminologie, die für die 
oben skizzierten Chorformen jeweilig gebraucht wird. Da die musikalische 
Terminologie keine direkten Sinneseindrücke, sondern nur eine synonyme 
Begriffsbildung kennt (heller, dunkler, weicher Ton = Gesichtssinn und 
Tastsinn für einen gehörsmäßigen Eindruck), so ist bei dieser Begriffs- 
sammlung unbedingt darauf zu achten, welchen Sinn diese Worte im 
täglichen Sprachgebrauch haben. Eine Gruppierung der Chorformen 
nach der einheimischen Begriffsbildung, die auf Grund der psychophysio- 
logischen Einstellung der Naturvölker sehr plastisch ist, ergäbe zweifel- 
los eine ethnologisch sehr aufschlußreiche Ordnung. So scheint eine gleiche 
Chorkonzeption die Schuli sehr nahe an die Watussi und Bahima heran- 
zurücken, während sich beide Volksgruppen, in ihrer gemeinsamen Chor- 
konzeption stark von den südlichen Bantus abheben. Schuli, Batussi 
und Bahima können den solistischen Satz plötzlich abbrechen und dem 
Chor die Vollendung des Satzes überlassen. Diese Tatsache muß schon 
E. M. v. Hornbostel aufgefallen sein (der im Beispiel 12 seiner Abhandlung 
über Gesänge aus Ruanda!) den Übergang von Solo zum motivabschließen- 
den Chor mit einem überbrückenden Pfeil versah). Jedoch scheint er 
den Kriteriumswert übersehen zu haben. Den gleichen Tatbestand fand 
der Verfasser?) bei den Schuli, die aber laut Angabe von P. Crazzolara 
für ,,Chorsingen‘‘ den Ausdruck gam haben, der soviel heißt wie ,,auf- 
fangen“. Der oben geschilderte Zusammenhang von Chor und Solo kann 
kaum deutlicher zum Ausdruck gebracht werden, als durch das Bild: 
zuwerfen (Solo) — auffangen (Chor). Solche Formulierungen sind von 
unschätzbarem Kriteriumswert. Wir wollen deshalb diese Chorform 
unter dem Namen ,,Auffangchor“ (III, a) in die musikalische Typologie 
einführen). Sie hebt sich sehr stark von der Chorform der östlichen Bantus 
ab, die den Chor motivisch und gewichtsmäßig viel stärker vom Solisten 
trennen. Sie setzen den Chor ab. Eine einheimische Terminologie fehlt. 
Der Wechselgesang wird bei den Suaheli als ,,einfädeln, aneinanderreihen“ 
(wie Perlen an einer Schnur), in Togo hingegen einfach durch „tauschen“ 
bezeichnet. Es liegt auf der Hand, daß hier eine andere Vorstellung, d. h. 
eine andere psychologische Basis einer äußerlich ähnlichen Form, vorliegt. 

Die Erfassung der einheimischen Begriffsbildung allein kann uns also 
tiefer in die Psychologie der einzelnen Chorformen einführen. Sie wird 
noch manches wesentlich voneinander trennen, was äußerlich (der rein 
formalen Analyse nach) ähnlich ist und ebenso äußerlich Verschiedenes 
zusammenrücken, weil sie einen besonders guten Zugang zur Psychologie 
der Naturvölker bildet. 


*) In Czekanowski, Wiss. Ergeb. d. D.Z.A.-Expedition 1907/8. VI, 1. 

?) Gesänge aus Uganda a. a. O. 

*) Schneider, Musikethnologische Forschung, in Preuß, Lehrbuch der Völker- 
kunde, 8. 145ff. 
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Ordentliche Sitzung 
Sonnabend, den 16. Januar 1937. 
Vorsitzender: Herr Eugen Fischer. 


Vor der Tagesordnung teilt der Vorsitzende mit, daß er namens der 
Gesellschaft deren langjährigem Mitgliede Herrn Marinegeneraloberarzt a. D. 
Dr. phil. Buschan, zum Goldenen Doktor-Jubiläum die Glückwünsche der 
Gesellschaft ausgesprochen habe. Er stellt freudig fest, daß der Jubilar 
in alter Frische ein fast regelmäßiger Teilnehmer der Sitzungen ist. 

Der Vorsitzende hat ferner der Anthropological Society of Bombay zu 
ihrem 50. Stiftungsfeste am 12. Januar telegraphisch die Glückwünsche der 
Berliner Gesellschaft übersandt. 


Vor der Tagesordnung spricht 
Herr Hans Virchow: 


Der erste untere Milhwangenzahn des Menschen 


(mit Lichtbildern). 

In dem Unterkiefer eines Kindes unbekannter Herkunft aus dem 
ersten Lebensjahr fand sich ein erster rechter Milchwangenzahn (dM,) 
— der linke war verloren gegangen — mit fertig ausgebildeter und noch 
gänzlich unabgebrauchter Krone, also den beiden Merkmalen, die von 
Rechts wegen jeder Zahn haben sollte, der fiir ernsthafte wissenschaftiche 
Studien, wenigstens solche morphologischer Natur, benutzt wird. Was 
mich veranlaßt, diesem Zahn, mit dem ich mich schon früher mehrmals 
beschäftigt habe!), erneut meine Aufmerksamkeit zuzuwenden, ist der 
Umstand, daß ich bei jenen früheren Betrachtungen, gerade wenn das 
Material ganz gut war, die unbehagliche Empfindung gehabt hatte, daß 
einiges unverstanden geblieben sei. 

Für denjenigen, welcher sich mit Zahnstudien beschäftigen will, 
gibt es drei Standpunkte, drei Betrachtungsweisen: Die systematisch- 
klassifikatorische oder diagnostische, welche sich bestrebt, die unter- 
scheidenden Merkmale der Zahnarten festzustellen, die funktionelle, 
‚welche darauf aus ist, die Beziehungen zwischen Gestalt und Benutzungs- 
art der Zähne zu erfassen, und die morphologische oder genetische, welche 
sich bemüht, die Herkunft und Bildungsweise der Zähne aufzuklären. 
Die letztere gehört in das Arbeitsgebiet unserer Gesellschaft. Es ist sehr 
wichtig, diese drei Betrachtungsweisen voneinander getrennt zu halten, 
weil für eine derselben etwas von Wert sein kann, was für die andere ohne 
Bedeutung ist. 

Ich führe vier Ansichten des Zahnes vor, je eine von oben, von der 
Wangenseite (buccalen Seite), von vorn und von der lingualen Seite. 


1) „Die Milchwangenzähne des Menschen“. Zeitschr. f. Ethnol. 1919 S. 260 
bis 272; s. dort S. 262. 2. ,,Zwei Milchmolaren aus einem Megalithgrabe‘. Zeitschr. 
f. Ethnol. 1934 S. 244247. — 3. „Milchgebiß eines etwa zweijährigen Kindes 
aus der Zantocher Grabung‘‘. Zeitschr. f. Ethnol. 1934 8. 430—437. 
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Oberansicht. — (Abb. 1.) — Auf dieser Abbildung ist die buccale 
Seite des Zahnes nach rechts, die vordere nach oben gewendet. Man er- 
blickt folgendes: Vier Hügel, zwei vordere und zwei hintere, die vorderen 
größer als die hinteren; am kleinsten ist der hintere linguale. Die Spitzen 
der beiden vorderen sind auf- 
fallend einander genähert. Der 
hintere buccale trägt eine Kerbe, 
durch welche die Trennung in 
zwei Hügel angedeutet aber nicht 


Abb. 1. Menschlicher unterer rechter 

dM, von oben, dreimal vergrößert. Abb. la. Die gleiche Ansicht wie in Abb. 1, 

Der vordere Rand ist in der Abb. noch zweimal vergrößert. Der Rand des 

nach oben, die buccale Seite nach Kronenplateaus und die 3 kleinen Höcker- 

rechts gewendet. Aufn. Haupt und chen sind durch schwarze Linien kennt- 
Zehbe. lich gemacht. 


vervollständigt wird. Die beiden vorderen sind durch ein queres 
Joch verbunden. Entsprechend den vier Hügeln bemerkt man auf dem 
Kronenplateau zwei Rinnen, eine Längsrinne und eine Querrinne, von 
welchen die letztere die Längsrinne schneidet, aber nicht in deren Mitte 
sondern weiter hinten. Außerdem verläuft die Querrinne nicht genau 


Abb. 2. Der gleiche dM, wie in Abb. 3. Der gleiche dM, wie in Abb. 1 von 
Abb. 1 von der buccalen Seite, drei- vorn, dreimal vergrößert. Die buccale Seite 
mal vergrößert. Der vordere Rand ist nach links gewendet. Der Buccalwulst 
ist nach rechts gewendet. Die Kerbe tritt stark hervor. Die dem Beschauer zu- 
auf dem hinteren Hügel ist sichtbar. gewendete vordere Stufe hebt sich nicht 

Aufn. Haupt und Zehbe. deutlich ab. Aufn. Haupt und Zehbe. 


quer, sondern schief, indem ihr linguales Ende weiter hinten liegt. Das 
Querjoch wird durch die Längsrinne tief eingekerbt, aber es wird doch 
durch das Querjoch der Raum auf dem Kronenplateau in zwei Gruben, eine 
kleinere vordere und eine größere hintere geschieden, von welchen die vordere 
nach vorn durch die vordere Stufe begrenzt wird. In der hinteren Grube 
finden sich drei kleine Höckerchen, die aber in dieser Form nicht typisch 
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sind. In Abb. la sind der Rand des Kronenplateaus und die drei kleinen 
Höckerchen durch schwarze Linien kenntlich gemacht. 

Buccale Seite (Abb. 2). — (Bei der Aufnahme wurde der Zahn 
ganz leicht nach der lingualen Seite gekippt, um die lingualen Hügel 
zu verdecken.) In dieser Abbildung ist die Vorderseite des Zahnes nach 
rechts gewendet. Man erblickt die beiden buccalen Hügel, von welchen 
der vodere nicht nur breiter!) sondern auch höher ist. Auf dem hinteren 
ist die Kerbe sichtbar, die vorher erwähnt wurde. 

Vorderseite (Abb. 3). — Wie man bei der Oberansicht bemerkt, 
ist der Vorderrand nicht gerade, sondern sehr stark gebogen, und zwar 
nicht symmetrisch, sondern er ragt auf der buccalen Seite stärker vor. 
Das muß man sich bei der Vorderansicht gegenwärtig halten. Bei dieser 
tritt. in auffälliger Weise ein Wulst bzw. eine Schwellung an der Basis 
der nach links gewendeten buccalen Seite hervor, welcher unter dem 
von Zuckerkandl ihm gegebenen Namen ,,Tuberculum molare“ bekannt 
ist. An dieser Bezeichnung ist sowohl das Hauptwort wie das Eigenschafts- 
wort schlecht; ich ziehe ,,Tuber buccale“ = ‚„Buccalwulst‘“ vor. Ferner 
bemerkt man bei dieser Ansicht die starke Annäherung der Spitzen beider 
vorderer Hügel und das sie verbindende stark geknickte Querjoch. 


_ Abb. 4. Der gleiche dM, wie in Abb. 1 von 

der lingualen Seite, dreimal vergrößert. Der ; 

vordere Randistnachlinksgewendet.Unter- Abb. 5. Noch nicht ausgetretener 
halb des hinteren Hügels ist ein Stück und daher noch gar nicht abgekauter 
Schmelz weggebröckelt. Die buccalen Hügel Molar eines Orang. 

sind wegretuschiert. Aufn. Haupt u. Zehbe. 


Linguale Seite (Abb. 4). — Auf dieser Abbildung mußten die 
Spitzen der buccalen Hügel abgedeckt werden, weil sie das Bild undeut- 
lich gemacht hätten. Von den drei Erhebungen ist die mittlere der vordere 
linguale Hügel; die rechte der hintere linguale Hügel, von allen vier Hügeln 
der kleinste und von dem mittleren Hügel durch die Querfurche getrennt. 
Die vordere, in der Abbildung links stehende leichte Erhebung entspricht 
der vorderen Stufe. Es fällt auf, wie scharf der mittlere Hügel von der 
vorderen Stufe abgegrenzt ist, während der vordere Abfall des vorderen 
buccalen Hügels (Abb. 2) sanft in die vordere Stufe übergeht. Außerdem 
ist noch beachtenswert, daß der mittlere Hügel etwas zurückgerückt 
ist, so daß seine Spitze über der Gabelung der beiden Wurzeln steht. 

Zur morphologischen Betrachtung gehört Vergleichen. Verglichen 
hat man die menschlichen Zähne mit tierischen überreichlich, in erster 
Linie begreiflicherweise mit denen von Anthropoiden und Affen. Es ist 
nicht meine Absicht, Übereinstimmungen und Ähnlichkeiten hier auf- 
zusuchen ; ich möchte nur im Vorbeigehen daran erinnern, daß teilweise 
die Übereinstimmungen überdeckt, gewissermaßen maskiert werden durch 


1) ,,Breite‘‘ ist in Zahnbeschreibungen immer das Maß in Richtung des 
Alveolarrandes, also bei Wangenzähnen von vorn nach hinten. Das Maß recht- 
winklig dazu ist ,,Dicke“. 
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Besonderheiten der Anthropoden, von welchen ich eine anführe, den 
ungeheuren Höckerreichtum der Orangzähne, durch welchen sogar 
das Abzählen der Hügel erschwert wird (Abb. 5). Ich habe etwas ganz 
anderes im Auge, etwas viel weiter Ausgreifendes. Es hat sich nämlich, 
indem ich mich jahrelang mit allen möglichen Säugetiergebissen beschäf- 
tigte, mit Unterbrechungen von Monaten und Jahren, die Vorstellung 
bei mir befestigt, daß auf die Milchwangenzähne zwei Einflüsse ein- 
wirken, einer, um es kurz zu sagen, von vorn her und einer von hinten her, 
d. h. der eine in letzter Linie von seiten des Ursäugetierzahnes bzw. Vor- 
säugetierzahnes und der andere von seiten der Molaren. Wenn ich hier 
von zwei ‚Einflüssen‘ spreche, so bedeutet ‚Einfluß‘ nicht in beiden 
Fällen das Gleiche, sondern in dem einen Fall Erhaltung von etwas Primi- 
tivem und in dem andern Fall Übertragung von etwas Endgültigem. 

Um das Letztere für solche, welche mit Gebißfragen nicht vertraut 
sind, verständlich zu machen, muß ich einige Bemerkungen über Molaren 
einschieben. 

Der Mensch besitzt im Unterkiefer zwei Milchwangenzähne, welche 
später durch Prämolaren ersetzt werden, und drei Molaren. Der zweite 
oder hintere Milchwangenzahn hat molarisches Gepräge. Dies ist nicht 
nur beim Menschen der Fall, 
sondern auch bei sehr vielen 
anderen Säugetieren. Eine 
eigentümliche Beleuchtung — 
nicht Erhellung — bekommt 
diese Tatsache durch das Ver- 
halten des Gebisses des Opos- 
sum (Didelphys), eines Beutel- 
tieres. Das Opossum hat, wie 
uns die Lehrbücher der Zoologie 
mitteilen, keinen Zahnwechsel 
— mit einer Ausnahme: der 
dritte Zahn hinter dem Eck- 
zahn wird gewechselt. Der- 
jenige Zahn, welcher beim Er- 
wachsenen an dieser Stelle 
steht, hat Prämolarengepräge 
(Abb. 6), derjenige aber, wel- 
cher beim jungen Opossum an 
derselben Stelle steht, hat Mo- 
larengepräge (Abb. 7). Das ist 
um so auffallender, da beim 
Opposum die Prämolaren- 
gestalt und die Molarengestalt 
schroff, übergangslos vonein- 
ander verschieden sind. 

Der untere Molar des 
Menschen ist entweder fiinf- 
hiigelig oder vierhügelig. Der 
Abb. 6. Untergebiß eines Didelphys azarae, a. te viel häufiger fünfhügelig 
zweimal vergrößert. Der Pfeil weist auf den Wie der zweite1). Auch bei 

dritten Zahn hinter dem Eckzahn. diluvialen Gebissen kommt 

Aufn. Thurmann. dieser Unterschied vor: beim 


1) Im Lehrbuch der Anatomie von Rauber-Kopsch, Abt. 4, Eingeweide, 


14. Aufl., 1936, S. 27 ist an b d 1 
in 16,6% finthtgelig en gegeben, daß unterer M, in 95,4 %, M, dagegen nur 
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Schädel von Le Moustier sind der erste und der zweite Molar fünfhügelig, 
beim Unterkiefer von Ochos M, fünfhügelig und M, vierhügelig!). Doch 
ist beim M, und M, von le Moustier die Trennung des mittleren und 
hinteren buccalen Hügels nur angedeutet und nicht streng durchgeführt. 

Von den fünf Hügeln gehören 
bekanntlich zwei der lingualen 
und drei der buccalen Seite an. 
Es gibt Fälle, in welchen man 
ganz deutlich sieht, daß der mitt- 
lere und hintere buccale durch 


Abb. 7. UntergebiB eines jungen Dide- 1 RL 

lphys azarae, zweimal vergrößert. Der Abb. 8. Fünfhügeliger unterer rech- 

Pfeil weist auf den dritten Zahn hinter dem ter menschlicher Molar, zweimal ver- 
Eckzahn. Aufn. Kaul und Thurmann. größert. Aufn. Seip und Wittkopf. 


- Teilung eines Hügels entstanden sind. In nicht wenigen Fällen ist aber 
der hintere buccale so weit nach hinten herum gerückt, daß er fast 
symmetrisch hinten steht (Abb. 8) und die Vorstellung vertreten werden 
könnte, daß er aus der hinteren Stufe entstanden ist. 

Ich gebe noch ein Bild eines vierhügeligen unteren Molaren, welches 
geeignet ist, der Vorstellung eine besonders klare Form zu verschaffen 
(Abb. 9). Der vordere Rand ist nach oben, die 
buccale Seite nach rechts gewendet, es ist also 
ein rechter Zahn. Man sieht sehr deutlich die 
vier Hügel, von welchen nur der hintere buccale 
eine leichte Abschleifung, an einem punktförmigen 
Defekt kenntlich, zeigt. Die beiden Furchen des 
Plateaus, die Längsfurche und die Querfurche, 
sind aufs schärfste zu sehen, sind in diesem Falle 
besonders tief eingeschnitten. Das quere Joch 
zwischen den beiden vorderen Hügeln ist vor- 
handen, ist jedoch durch die Längsfurche in zwei Bat rechter none 

2 5 ‘ icher Molar, zweimal ver- 
Stücke zerschnittem. Durch das quere Joch wird srößert. Vorderer Rand 
eine vordere Grube nach hinten abgegrenzt. Man in der Abbildung oben. 
kann auch sagen, wenn man diese Beschreibung Aufn. Seip und Wittkopf. 
nicht gelten lassen will: ein queres Joch besteht 
nicht, wohl aber besitzt jeder der beiden vorderen Hügel eine quer stehende 
Rippe, und diese beiden Rippen laufen aufeinander zu, als wenn sie 
ineinander übergehen wollten. Es ist dies ein Punkt, bei welchem sich 


Abb. 9. Vierhügeliger 


1) „Unterkiefer von Ochos“. Zeitschr. f. Ethnol. Jg. 1924 8. 203. 
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die systematische und die morphologische Betrachtung unterscheiden. 
Für die letztere ist dieses Joch, wie sich bei der Oberansicht und Vorder- 
ansicht unseres dM, gezeigt hat, von entscheidender Bedeutung, aber man 
kann viele Gebisse mustern, ohne ein einziges Mal dieses Querjoch klar zu 
erkennen, weil es zu denjenigen Bestandteilen der Krone gehört, welche 
durch die Benutzung des Zahnes frühzeitig undeutlich werden. An den 
beiden hinteren Hügeln kommt ein derartiges ,,zerschnittenes Querjoch“ 
nicht vor; hier sind vielmehr die Rippen schräg vorwärts gerichtet. 
Die beiden vorhin erwähnten Einflüsse, der von vorn her und der 
von hinten her kommende, treffen sich beim Menschen im unteren dM,. 
Die Erscheinung ist aber so ausdruckslos, daß man beim menschlichen 
Zahn wohl nie auf diesen Ge- 
danken kommen würde. Man 
muß sich erst den Blick schärfen 
lassen durch die Betrachtung 
tierischer Gebisse. Ich wähle 
Schwein und Reh. 

Milchwangenzähne des 
Schweines (Abb. 10). — Es 
gibt drei Milchwangenzähne; viel- 
leicht auch deren vier. Es findet 
sich nämlich vor dem ersten, 
zwischen ihm und dem Eckzahn, 
noch ein Zahn, welcher in den 
Lehrbüchern seit der Odonto- 
graphy von Owen als Prämolar 
geführt wird, vielleicht aber doch 
ein Milchwangenzahn ist. Das 
ist aber für den vorliegenden 
Zweck gleichgültig; wir können 

__ruhig denjenigen, der bisher als 
der erste gegolten hat, auch als 
solchen nehmen. 

Dieser dM, ist in querer 
Richtung, von der buccalen nach 
der lingualen Seite, abgeplattet; 
er wendet nach oben eine Kante, 
welche sich in der Mitte zu einer 

Abb. 10. Untergebiß eines Frischling. Spitze erhebt und von da nach 
Aufn. Blaak und Frieseck vorn und hinten abfällt. Er läßt 

aber noch etwas weiteres er- 

kennen, nämlich am vorderen und hinteren Ende der Kante je eine 
kleine Erhebung. Aus der vorderen dieser Erhebungen wird bei den 
weiter folgenden Zähnen die vordere Stufe, aus der hinteren werden 
die hintere Stufe und die beiden hinteren Hügel. Diese letzteren 
sind an dem dM, schon sichtbar, zwar noch klein und dicht beieinander. 
Aber sie brauchen nur größer zu werden und weiter voneinander zu 
rücken und neben dem vorderen Hügel braucht ein zweiter vorderer 
Hügel zu entstehen, und der vierhügelige Zahn, die Molarenform, ist da. 
. „Beim Schwein und ebenso beim Reh ist übrigens der dM, im Unter- 
kiefer — nicht im Oberkiefer — nicht vierhügelig, sondern sechshügelig. 
Beim dM, des Schweines ebenso wie bei den Milchwangen- zähnen 

der Raubtiere ist es nicht schwer, sich den Weg vorzustellen, der von 
dem Kegelzahn zu ihnen führt: es braucht nur die Breite zugenommen 
zu haben und nicht gleichzeitig die Dicke. 
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Ganz anders das Reh. 

Milchwangenzähne des Rehes. — Auch beim Reh gibt es drei 
Milchwangenzähne (Abb. 11). Aber der erste sieht ganz anders aus. Er 
ist nicht so stark seitlich zusammengedriickt und wendet nach oben keine 
Kante, vor allem keine Spitze; er ist mehr halbwalzenformig. Aber er 
hat etwas Besonders, nämlich auf seiner lingualen Seite drei flache Ein- 
driicke, von welchen der hinterste am deutlichsten ist und die Gestalt 
einer queren Rinne hat. Diese Eindrücke lassen sich weder aus einer 
funktionellen Aufgabe erklären, noch sind sie auf ein Merkmal des primi- 
tiven Zahnes zurückzuführen. Man muß den Blick zurückwenden zu 
dem dM,. Hier finden sich 
auf der lingualen Seite drei 
tiefere Gruben, die aber auch 
wieder weder funktionell er- 
klärbar noch auf den primi- 
tiven Zahn zurückführbar sind, 
sondern erst verständlich wer- 
den, wenn man den Blick noch 
weiter zurück zum dM, und 
zu den Molaren wendet. Dann 
bemerkt man, daß diese drei 
Gruben den drei Sichelfurchen, 
den drei Abschnitten der 
Längsfurche der Krone ent- 
sprechen. 

Die Erfahrungen an 
Schwein und Reh führen auf 
den Weg der Analyse der Merk- 
male des menschlichen dM.. 
. Diese sind in drei Gruppen 
zu bringen: 1. Solche, welche 
von dem primitiven Zahn 
aus, 2. solche welche von dem 
Molaren aus und 3. solche, 
welche von keiner von beiden 
Sei aus, wenigstens nicht un- 
mittelbar, verständlich werden. 

Von den Molaren aus 
ist verständlich, daß der dM, 
vier Hügel hat, daß er, was Abb. 11. Untergebiß eines Rehkitz, zweimal 
im Grunde dasselbe ist, auf vergrößert. Aufn. Kempf und Kühn und Miele. 
dem Kronenplateau eine Längs- 
furche und eine Querfurche besitzt, und daß der hintere buccale Hügel ein- 
gekerbt ist, wodurch die Trennung in zwei Hügel angedeutetwird. In 
diesem Falle nur angedeutet, bei dem von mir beschriebenen Megalith- 
grab-dM, war die Trennung vollkomment), bei einem Negermädchen aus 
St. Louis?) fehlte auch die Andeutung. 

Von dem primitiven Zustand aus verständlich ist, daß die hinteren 
Hügel kleiner sind als die vorderen, sowohl weniger breit wie weniger 
hoch, ferner, was damit zusammenhängt, daß die Querfurche die Längs- 
furche nicht in deren Mitte, sondern weiter hinten schneidet, und daß das 
Kronenplateau eine geringe Ausdehnung in querer Richtung hat. Hier muß 


1) Zeitschr. f. Ethnol. 1934 S. 245. 
2) Zeitschr. f. Ethnol. 1919 S. 268. 
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aber etwas ausdrücklich bemerkt werden: würde man unüberlegt die 
Dicke des Zahnes vorn messen, so würde das Maß infolge des Buccal- 
wulstes (vgl. Abb. 3) sehr groß ausfallen und man würde keine rich- 
tige Vorstellung von der geringen Breite des Plateaus der Krone er- 
halten, worauf es für die morphologische Auffassung ankommt. Vor 
allem bemerkenswert ist der geringe Abstand der Spitzen der beiden 
vorderen Hügel voneinander. Man bekommt den Eindruck, daß ursprüng- 
lich nur ein Hügel vorhanden gewesen ist, wie es ja auch bei Anthropoiden 
zu sehen ist, der sich geteilt hat und in deren zwei auseinander gewichen ist. 

Zu den Merkmalen, die weder von dem einen noch von dem anderen 
„Einfluß“ aus unmittelbar zu erklären sind, gehören der Buccalwulst, 
die zurückgerückte Lage des vorderen lingualen Hügels und die unsymme- 
trische auf der buccalen Seite weiter nach vorn vortretende Rundung 
des vorderen Randes. Von diesen kann der Buccalwulst als eine Ver- 
stärkung der Basis der Krone angesehen werden, und es ist von Interesse, 
daß Basis und Plateau der Krone sich nicht gleichen Schrittes entwickelt 
haben, die Basis sozusagen dem Plateau voraus ist. Bei der Stellung 
des vorderen lingualen Hügels, dessen Spitze sich über der Gabelung 
der Wurzeln befindet, könnte man an ein primitives Merkmal denken, 
da auch bei dem monokonen Zahn, z. B. dem dM, des Schweines, die Spitze 
des Hügels sich in dieser Lage über der Gabelung der Wurzeln befindet. 
Doch ist diese Lage des vorderen lingualen Hügels nicht bei allen mensch- 
lichen ersten unteren Milchwangenzähnen genau gleich. 

Tagesordnung: 

Herr Klaus v. Rosenstiel: Pflanzen und Menschen am Hindukusch (Auf- 
gaben und Ergebnisse der Deutschen Hindukusch-Expedition 1935). 

Bericht nicht eingegangen. 


Ordentliche Sitzung 
Sonnabend, den 13. Februar 1937. 
Vorsitzender: Herr Eugen Fischer. 

Auf Antrag des Vorsitzenden und Beirates ernennt die Gesellschaft 
folgende Herren zu korrespondierenden Mitgliedern. 

1. Dr. A. Iyer, Professor der Anthropologie und.indischen Kultur an 
der Universität Kalkutta. 

2. Professor Dr. Labouret in Paris, Professor an der Ecole des Langues 
Orientales Vivantes. 

3. Professor Rafael Karsten, Professor der Völkerkunde an der Universi- 
tät Helsingfors. 
re 4. Professor Felix Outes, Professor an der Staats-Universität Buenos 

ires. 

5. Professor Oyarzun, Direktor des Museums in Santiago de Chile. 

Der Vorsitzende drückt seine Freude darüber aus, diese namhaften Ge- 
lehrten als Mitglieder zu besitzen und damit den internationalen wissen- 
schaftlichen Beziehungen erneut Ausdruck zu geben. 

Als ord. Mitglieder sind in die Gesellschaft aufgenommen worden 


Herr E. Schwarz, Neu-Münster (Baumann) und Herr Dr. Schäuble, Berlin- 
Dahlem (Fischer). 


Tagesordnung: 
Herr Dr. Abel: Rumänische Zigeuner. 


Bericht nicht eingegangen. 
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Ordentliche Sitzung 
Sonnabend, den 11. März 1937. 
Vorsitzender: Herr Eugen Fischer. 

In die Gesellschaft sind aufgenommen: Herr Regierungsrat Dr. Oelrich 
(Fischer), Fräulein Dr. Brigitte Richter (Fischer), Herr Dr. Tito Körner 
(W. Abel). 

Tagesordnung: Herr Brodar (Celje, Jugoslawien), Jungpaläolithikum 
in den Karawanken (mit Lichtbildern). 
Bericht nicht eingegangen. 


Ordentliche Sitzung 
Sonnabend, den 17. April 1937. 
Vorsitzender: Herr K. Theodor Preuß. 

. In die Gesellschaft sind aufgenommen: Herr W. Kucher, Königsberg 
1. Pr. (Baumann) und Herr N. Naumann, Berlin-Halensee (Snethlage). 

Tagesordnung: 

Herr Scheller: Beitrag zur Ethnographie Nord-Neuguineas (mit Licht- 
bildern). 


Außerordentliche Sitzung 
in Verbindung mit dem Englischen Seminar der Universität Berlin 
Freitag, den 7. Mai 1937. 
Vorsitzender: Herr Schirmer. 


Tagesordnung: 
Herr G. R. Gair, M. A. Edinburgh: 


The Keltic Mirage, a Study in English Ethnology. 


Der Vortrag stellt eine Untersuchung darüber an, inwieweit das eng- 
lische Volk germanischer oder keltischer Abstammung ist und behandelt 
ausführlich die folgenden Fragen: 


Das Land und seine Umgebung. 

Es wird gezeigt, daß die Bedingungen, die sich aus Englands Lage er- 
geben, sich nicht von denen der anderen nordischen Länder unterscheiden. 
Folglich bewirkt es keinen radikalen Wandel in den Lebensverhältnissen 
nordischer Ansiedler. Es wird ferner betont, daß die physikalischen Ver- 
hältnisse der englischen Geographie Ansiedler aus dem Osten anlocken, 
während sie den Westen gegen Einwanderungen durch eine Gebirgskette 
versperren. In diesem gebirgigen Teil haben verdrängte Völker und Kul- 
turen Zuflucht gefunden, und heute bildet das Hochland zusammen mit 
Irland einen keltischen Ring um das angelsächsische Britannien. 


Die geschichtliche Ethnologie. 

Die englische Sprache ist in ganz England heimisch bis auf die gebir- 
gigen Gegenden, wo sie das Keltische ersetzt hat und noch als fremdartig 
empfunden wird. Die Lebenskraft der keltischen Sprache scheint sehr ge- 
ring zu sein, trotz aller Förderungen von Seiten des Staates, 2. B.im irischen 
Freistaat, wegen des größeren ökonomischen Wertes des Englischen. Aus 
einem eingehenden Studium der Ausbreitung der englischen Sprache läßt 
sich schließen, daß die anfängliche Besiedlung nicht von einer kleinen Zahl 
unternommen worden ist, und daß so der angelsächsische Einfall die Be- 
wegung eines beträchtlichen Volkskörpers war. Zur Stützung dieser Be- 
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hauptung wird angeführt, daß auch aus der Ausbreitung der frühen angel- 
sächsischen Familiennamen auf eine ziemlich beträchtliche Bevölkerung zu 
schließen ist. Die Abnahme der Häufigkeit der Namen von der Küste nach 
Westen ist als ein Beweis dafür angesprochen worden, daß die Germani- 
sierung Englands nicht weit über die Küstengebiete vorgedrungen sei. Das 
beruht auf Unkenntnis der geographischen Bedingungen des Landes. Wegen 
der im Verhältnis zu heute damals weit größeren Waldgebiete im Innern 
mußten die Ansiedlungen naturgemäß weniger dicht sein. 

Das Fortleben keltischer Wörter im Englischen ist kein Beweis für 
eine große überlebende keltische Bevölkerung, die im Laufe der Zeit angli- 
siert wurde. Dasselbe gilt von dem Vorhandensein einiger keltischer Namen 
in spätaltenglischer Zeit. Der völlige Untergang römisch-britischer Kultur 
in den Städten, die auf römische Gründungen zurückgeführt werden, ent- 
kräftet das wohlbekannte Argument, daß diese Städte niemals von den 
Angelsachsen eingenommen, sondern nur assimiliert worden seien. 

Einige Gelehrte haben behauptet, daß nur die oberen Klassen unter 
den Angelsachsen germanisch waren, die übrigen dagegen keltisch. Das ist 
sehr unwahrscheinlich; aber selbst wenn es an dem gewesen wäre, würden 
ökonomische Verhältnisse, die auf die untersten Schichten ungünstig wirken, 
darauf abzielen, die mögliche Ausdehnung der keltischen Unterschicht be- 
trächtlich eindämmen. 7 

Das historische Zeugnis keltischer und englischer Uberlieferung spricht 
ganz entschieden gegen eine Herabsetzung der groBen Bedeutung der ger- 
manischen Invasionen. Es zeigt sich, daß die Glaubwürdigkeit Bedas in 
diesen Fragen auf sicherer Grundlage beruht. Zudem müssen wir uns daran 
erinnern, daß zu Bedas Zeit die Erinnerung an die Periode, über die er be- 
richtet, noch lebendig war. Die dänischen Wikinger-, normannischen und 
später die flämischen Elemente stellten weitere Schritte in der germanischen 
Besiedlung Englands dar. 


Die vorgeschichtliche Ethnologie. 

Die rassische und kulturelle Verwandtschaft der Kelten enthielt neo- 
lithische und alpine Elemente sowie solche aus der späten Bronzezeit und 
Eisenzeit. Der nordische Typ war für die Kelten kennzeichnend, wie ihn 
im allgemeinen die klassischen Autoren kennen. So müssen wir annehmen, 
daß ein ziemlich beträchtlicher Teil der Kelten in England nordisch war. 
Folglich würde das Fortleben alter keltischer Elemente keinen radikalen 
rassischen Wandel im Charakter des angelsächsischen Volkes bewirkt haben. 
Andererseits geht aus prähistorischen Studien, Volkskunde, Philologie und 
physikalischer Anthropologie klar hervor, daß die modernen Kelten ganz 
verschieden sind sowohl von den Angelsachsen als auch den alten Kelten, 
mit anderen Worten, sie sind substantielle Restelemente verschiedenen 


RD NER die zuerst „keltisiert‘“ wurden und nun sehr rasch anglisiert 
werden. 


Die physikalische Ethnologie. 

Eingehende Untersuchungen zeigen deutlich, daß die physikalische 
Anthropologie keine Einzelheiten aufzuweisen hat, die mit den Schlüssen, 
zu denen uns die anderen Quellen geführt haben, unvereinbar sind. Es ist 
in der Tat klar, daß die Engländer ein nordisches Volk sind nach Rasse, 
Kultur und Umgebung. Solche Eigenheiten, die sie von anderen nordischen 
Völkern unterscheiden, haben ihre Ursache in ihrer gesonderten Entwick- 
lung, der alle Völker unterworfen sind, wie auch in ihrer besonderen Cha- 
rakterlage, die zur nordisch-englischen Völkerfamilie geführt haben. 
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Ordentliche Sitzung 


Donnerstag, den 3. Juni 1937. 
Vorsitzender: Herr Eugen Fischer. 


Der Vorsitzende teilt mit, daß er namens der Gesellschaft Herrn Pro- 
fessor Dr. Marcellin Boule in Paris zu seinem 50jährigen Amtsjubiläum 
die Glückwünsche der Gesellschaft ausgedrückt habe. Der Vorsitzende teilt 
die traurige Nachricht mit, daß das in einer der letzten Sitzungen ernannte 
Korrespondierende Mitglied, Herr Professor Iyer, in Kalkutta am 25. Fe- 
bruar verstorben ist. 

Vor der Tagesordnung: 

1. Herr Portius: 


Die Vierfingerfurhe an Buddha-Bildern. 

Ergebnisse aus verschiedenen klinischen Untersuchungen gaben uns 
Veranlassung, Erhebungen über das Vorkommen der Vierfingerfurche an- 
zustellen. Dabei konnten wir einige Beobachtungen machen, die sie sicher- 
lich interessieren werden. Gestatten Sie mir nun zunächst, einige Worte 
darüber zu sagen, was den Kliniker zur Beachtung der Vierfingerfurche 
geführt hat. 

1909 beschrieb der englische Arzt Reginald Langdon-Down zum ersten- 
mal die Vierfingerfurche als ein Merkmal, das für das Krankheitsbild der 
mongoloiden Idiotie bezeichnend sei. Crookshank hat in einer Arbeit aus 
dem Jahr 1923 das Auftreten der Vierfingerfurche bei dieser Idiotieform 
dazu benutzt, die Hypothese über den Rassenatavismus bei dieser Krank- 
heit zu stützen. Er behauptet in seiner Arbeit, daß die Vierfingerfurche 
häufig bei Angehörigen der mongolischen Rassen anzutreffen sei. Außerdem 
konnte er an vielen Buddhastatuen dieses Merkmal beobachten. In jüngster 
Zeit hat Rittmeister, ausgehend von Untersuchungen über die mongoloide 
Idiotie und Foeten mit Hirnmißbildungen das Vorkommen der Vierfinger- 
furche an Bildern und Statuen aus Japan und China untersucht. Dieser 
Autor gab an, daß er das Merkmal im Louvre und im British Museum nir- 
gends von chinesischen und japanischen Künstlern bevorzugt fand. Wir 
suchten nun das Museum für Völkerkunde in Berlin auf, um die Frage an 
dem hier vorliegenden Material zu prüfen. Bevor ich Ihnen demonstriere, 
was wir dort fanden, möchte ich eine kleine Bemerkung über das Vorkom- 
men und die Erblichkeit des Merkmals vorausschicken. 


Demonstrationen und Erläuterungen: 

1. Normales Handlinienbild. _ 

2. Vierfingerfurche und ihre 3 Übergangsbilder. 

3. Schematische Darstellung der Vierfingerfurche und ihrer Beziehung 
zum normalen Handlinienverlauf. | 

4. Zwillingshände mit Vierfingerfurche. 

5. Sippenübersicht einer Sippe mit Vierfingerfurche. 

6. Röntgenaufnahme, die die Lage der Vierfingerfurche zum Skelett- 
system zeigt. 

7. Haufigkeitstabelle. 

a) Vierfingerfurche in einer Berliner Durchschnittsbevolkerung. 

b) Vierfingerfurche bei 94 mongoloiden Idioten. 

c) Vierfingerfurche bei 600 Kranken mit Epilepsie. 

d) Vierfingerfurche bei 49 Indern. 

Bilder aus dem Völkerkundemuseum Berlin: 

1. Hand einer Buddhastatue. 

Diese Hand stammt von einer Nachbildung der riesigen sitzenden 
Buddhafigur hier im Völkerkundemuseum, deren Vorbild in Japan ungefahr 

an 
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im 15. Jahrhundert geschaffen wurde. Die Hände liegen auf den in typi- 
scher Weise gekreuzten Unterschenkeln und zeigen mit der Innenfläche nach 


oben. 


2. Statue des stehenden Raigo Amida. 

Auch dieses kleinere japanische Bildnis stammt aus dem 15. Jahrhun- 
dert. Ähnliche Formen des Handlinienverlaufes fanden wir bei der Dar- 
stellung eines chinesischen Predigers. Daneben waren eine Reihe von 
Übergangsbildorn dargestellt, wie wir sie auch in unserer Bevölkerung 
finden. Dies läßt darauf schließen, daß es sich bei der Darstellung der 
Handlinien nicht um Formen handelt, die von der Phantasie des Künstlers 
bestimmt wurden, sondern die auf Beobachtungen an Personen aus der 
Umgebung des Künstlers beruhen. Herr Dr. Gelpke, der Abteilungsleiter 
am Völkerkundemuseum Berlin, hatte die Liebenswürdigkeit, mich durch 
das Museum zu führen und mir Erklärungen über die Lebenstreue der dar- 
gestellten Handlinienbilder zu geben. Auch er vertritt die Ansicht, daß der 
größte Teil der dargestellten Handlinienbilder auf wahrheitsgetreuer 
Wiedergabe beruhe. 

Bei einer Reihe von Statuen, die aus neuerer Zeit stammen, fand sich 
jedoch ein Handlinienbild, das unbedingt als Phantasiefigur aufgefaßt werden 
muß. Die Statuen mit diesen Handlinienbildern wiesen aber auch in der 
Darstellung anderer Körpermerkmale Phantasieformen auf. 


3. Hände von den Wandmalereien des Kyzil. 

Die aus Ostturkestan Oase Kutscha stammenden Wandmalereien 
wurden etwa 600 n. Chr. geschaffen. Auffällig ist an diesen Darstellungen, 
daß in den meisten Fällen die Hände so gezeichnet sind, daß die Innenfläche 
der Hand für den Beschauer sichtbar ist. Die Gewähr, daß es sich bei diesen 
Darstellungen um wahrheitsgetreue Wiedergabe der Handlinien aus der 
Umgebung der Künstler handelt, ist nach Ansicht von Herrn Dr. Gelpke 
nicht so groß wie bei den Buddhastatuen. Doch ist auch bei ihnen an- 
zunehmen, daß sie nicht rein phantasiebedingt sind. 

Diese Befunde lassen es meines Erachtens wünschenswert erscheinen, 
daß die Frage des Vorkommens der Vierfingerfurche bei Angehörigen der 
mongolischen und ihnen verwandten Rassen näher untersucht wird. 


Häufigkeit der Vierfingerfurche. 
————————— 
Vff We | Ü, 


In der Berliner Durchschnittsbe- 
völkerung (1030 10jähr. Jungen)| 1,65 + 0,39% | 5,15 + 0,68% — 


bei mong. Idioten 94 Personen 56,4 +5% 37,9 — 
bei 600 Kranken mit genuiner 7,16 1,05% | 9:83 & 1,21% 

Epilepsie ue 70 +1,21% | 11,83 + 1,32% 
bei 49 Indern 8 (—10)% | 14% 36% 


2. Herr Fischer: Eine Haarfarbentafel für ino- 
Dr BRAY fiir Albino-Untersuchung (nach 

Herr Dr. Bücklers hat an der Universitäts-Augenklinik Tübingen 
Untersuchungen über albinotische Veränderungen des Auges durchgeführt 
und dabei die Notwendigkeit gefunden, die weißen oder weißlichen Farben 
der Albinohaare des Menschen etwas genauer mit Farbtafelangaben fest- 
zulegen, als es mit der gewöhnlichen Haarfarbentafel (Fischer und Fischer- 
Saller) möglich ist. So stellte er eine kleine Tafel aus künstlich entfärbten 
und z. T. gefärbten menschlichen Haaren zusammen, die hier vorgelegt 
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werden sollt). Sie wird auch rein anthropologischen bzw. erbbiologi- 
schen Albino-Untersuchungen dienen, wie den klinisch-erbbiologischen 
Dr. Bücklers. Sie ist zu einer genauen Festlegung der verschiedenen Arten 
des „Weiß“ albinotischer Haare — wirklich weiß — etwas rosaweiß — gelb- 
weiß usw. vorzüglich geeignet und sehr zu empfehlen. 

Tagesordnung: | 

Herr Gottschaldt: Aufgaben und Probleme der erbpsychologischen 
Forschung. Bericht nicht eingegangen. 


Ordentliche Sitzung 
Sonnabend, den 19. Juni 1937. 
Vorsitzender: Herr Eugen Fischer. 


Tagesordnung : 

Herr Weinert: 

Die neuesten Urmenschenfunde 
(mit Lichtbildern). 

Bei früheren Vortragen vor der Berliner Anthropologischen Gesellschaft 
habe ich mehrfach iiber menschliche Fossilfunde gesprochen. Wenn man 
iiber alles, was in den letzten Jahren neu hinzugekommen ist, einen Vortrag 
hatte halten wollen, so waren die Sitzungen der Gesellschaft damit vollauf 
in Anspruch genommen worden. Wenn wir unter „neu“ nur die Ent- 
deckungen der letzten 2—3 Jahre verstehen, so wird uns auch hier die 
Fülle und Reichhaltigkeit überraschen. Im Gegensatz zu den vergangenen 
Jahrzehnten handelt es sich jetzt meistens nicht um einen einzelnen Schädel 
oder Kiefer, sondern wir haben gleich ganze Gruppen von Urmenschen und 
Affenmenschen. Bestattungen liegen dabei nur aus dem letzten Abschnitt 
der Homo primigenius-Zeit vor. Auf noch früheren Stufen hatte der Früh- 
mensch ja noch kein Interesse daran, seine Toten zu begraben. Aber dafür 
hatte er eine andere Angewohnheit, die uns, seine späteren Nachfahren, in 
die glückliche Lage versetzt, seine Reste gleich serienweise zu finden?). 

Schon bald nach der Menschwerdung kam der Mensch auf frühester 
Stufe, die wir noch als Pithecanthropus-Affenmensch bezeichnen, auf den 
Gedanken, seine eigenen Art- und Sippengenossen zu töten und zu ver- 
speisen. Und die fortgeworfenen Schädel- oder Skelettreste sind nun mehr- 
fach der Anlaß geworden, Funde aus so alter Zeit gleich in größerem Um- 
fange zu machen. Der vorliegende kurze Bericht mag die wichtigsten Funde 
in der Reihenfolge aufzählen, die sie nach Annahme ihres stammesgeschicht- 
lichen Alters gehabt haben. 

In Südafrika (Transvaal) wurden 1936 bei Sterkfontein durch Broom 
Schädelreste eines schimpasenähnlichen Menschenaffen gefunden, der nach 
einem 1924 entdeckten kindlichen Schädel als Australopithecus bezeichnet 
wurde. Der Name bedeutet ,,Stid-Menschenaffe“ und erklärt damit richtig, 
um was es sich handelt. Wichtig ist bei dem Fund nicht nur die Heimat im 
südlichsten Afrika, wo heute schon längst kein Menschenaffe mehr lebt, 
sondern vor allen Dingen die Tatsache, daß der Schädel in der Bezahnung 
so menschlich gebaut ist, wie es heute kein lebender Affe mehr zeigt. Als 
Vorfahre des Menschengeschlechts kommt der Australopithecus aber nicht 
in Frage, da er in der mittleren Eiszeit lebte, als schon längst Menschen vor- 


handen waren. 


1) Während der Niederschrift meldet Weidenreich aus Peking einen neuen 
Gesichtsschädelfund vom Sinanthropus und von Koenigswald auf Java einen 
Unterkiefer, der zum Pithecanthropus gestellt wird. 

2) Die kleine Tafel ist zu beziehen durch Herrn Haarformermeister Otto 


Berger, Kiel, Karlstr. 5. Preis 7,50 M. 
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Reste mehrerer anderer Schädel, bei denen die Abstammungsfrage 
dringender ist, wurden 1935 durch Dr. Kohl-Larsen im ehemaligen Deutsch- 
Ostafrika entdeckt. Es handelt sich mit hôchster Wahrscheinlichkeit um 
die Affenmenschstufe ,,Pithecanthropus“, die ursprünglich aus Java, aus 
Ostasien und in ihren Vor- und Nachfahren auch aus Europa bekannt war 
und nun auch für Afrika belegt ist. Die Funde befinden sich noch in meiner 
eigenen Bearbeitung. 

Auch aus Java vom Orte Modjokerto wird nun 45 Jahre nach Ent- 
deckung des ersten Pithecanthropus wieder ein Schädel aus so früher 
Menschheitsstufe gemeldet. Es handelt sich um den Gehirnschädel eines 
kaum zweijährigen Kindes, der aber so menschlich aussieht, daß wir die 
Lagerung allein vorläufig noch nicht als Beweis für seine zeitliche Ein- 
ordnung annehmen können. RN 

Der wichtigste Fundplatz aus früheiszeitlicher Epoche ist immer noch, 
d. h. seit 1921, Chou-Kou-Tien bei Peking. Hier haben wir im Kalkfelsen 
Löcher entdeckt, in die der damalige Bewohner seine ,,Haus- und Küchen- 
abfälle“ zusammenkehrte, und in diesen ältesten Müllgruben trifft man 
dauernd auf menschliche Reste, meistens Schädelteile, die nur noch den 
Schluß zulassen, daß der Affenmensch hier die Köpfe seines erschlagenen 
und verspeisten Stammesgenossen hineingeworfen hat. Der jüngst ver- 
storbene Direktor des Pekinger Anatomischen Institutes gab diesen Früh- 
menschen den Namen ,,Sinanthropus pekinensis‘‘; heute, nachdem Weiden- 
reich die Grabungsleitung übernommen hat, liegen fünf wohlerhaltene Ge- 
hirnschädel, auch mit Teilen des Gesichtsskelettes vor. Und dazu kommen 
ungefähr zwei Dutzend Unterkiefer, viele einzelne Zähne, so daß man die 
Anzahl der Personen jetzt schon auf etwa 30 veranschlagen kann. Diese 
ganze Sinanthropus-Gruppe zeigt uns sehr schön den Übergang vom 
eigentlichen Affenmenschen, Pithecanthropus, zur nächst höheren Stufe des 
Urmenschen-Neandertaler. 

Aus Deutschland stammt ja, wahrscheinlich einer etwas späteren Zeit 
angehörend, der schöne Urmenschenschädel von Steinheim an der Murr, 
der 1933 gefunden und auch mehrfach bekannt gegeben worden ist. 

Ein anderer, reichhaltiger Fundplatz aus der Neandertaler Zeit liegt 
bei Ngandong auf Java. Seit 1931 fand hier Oppenoorth eine Anzahl 
urmenschlicher Schädel, die durch ihre klobige Form, wie auch durch ihre 
Ahnlichkeit auffielen. Bis 1936 waren elf Schädel gefunden worden. Bei 
allen fehlt der Gesichtsteil, und die Gegend um das Hinterhauptsloch ist 
aufgeschlagen. Allem Anschein nach sind auch diese Urmenschen von 
ihren Stammesgenossen verspeist worden (das Gehirn war sicher ein be- 
sonderer Leckerbissen), und konnten sogleich in einem runden Dutzend 
unsere Kenntnis über den Werdegang der Menschheit und die Rassen- 
spaltung bereichern. Wir haben nämlich den begründeten Verdacht, daß 
diese Ngandong-Menschen mit dem Namen „Homo soloensis“ Vorläufer 
der heutigen Australier sind. 

Ein anderer großer Fundplatz aus der Neandertaler Zeit liegt mit 
mehreren Fundstellen in Palästina. 1925 wurde hier der erste Urmenschen- 
rest bei Tabgha am See Genezareth gefunden. In den letzten Jahren 
brachten uns die Ausgrabungen von Miß Garrod und MeCown am Mount 
Carmel die Entdeckung einer ganzen Reihe Neandertaler Skelette. Hier 
handelt es sich wahrscheinlich um einen Bestattungsplatz, wobei man unter 
„Bestattung“ allerdings nicht gleich ein pietätvolles Begräbnis zu ver- 
stehen braucht. Jedenfalls konnten mehrere Skelette, eingeschlossen in 
großen Kalkblöcken, nach London gebracht und dort ausgemeißelt werden. 
Es ist für unsere Forschung natürlich sehr wichtig, daß wir nun in der Lage 
sind, über alle Skeletteile des Neandertalers etwas zu erfahren. Die größere 
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Anzahl der Funde gibt uns zugleich einen Einblick in die Entwicklungs- 
richtung; die Palästina-Neandertaler zeigen neben urtümlichen Formen, 
wie wir sie aus Westeuropa kennen, auch höher ausgebildete Merkmale, 
die sich nicht nur auf Schädel und Kiefer, sondern vor allen Dingen auf 
die Knochen des Beckens und der Beine beziehen. Auch die Größe dieser 
Menschen ist überraschend. Während unser Neandertaler im allgemeinen 
als kleinwüchsig bekannt war, haben wir beim Mount Carmel Männer von 
annähernd 180 cm Größe. Eine dritte Fundstelle in Palästina war Djebel 
Kafzeh bei Nazareth; auch hier sehen wir an mehreren Schädeln urtüm- 
liche Stirnbildung vereinigt mit neuzeitlicher Hinterhauptswölbung. 

In Italien wurde 1935 bei Saccopastore (Rom) ein zweiter Neander- 
taler Schädel gefunden, nachdem 1929 zum erstenmal auch für diese Ge- 
biete die Anwesenheit des Urmenschen durch einen Schädel bestätigt war. 

Schließlich können noch einige zweifelhafte Fundstücke erwähnt 
werden. Bei London kennt man an der unteren Themse weitläufige Ab- 
lagerungen mit sehr urtümlicher Feuersteinkultur (Acheuléen). Es war 
bisher aber noch nicht geglückt, mit Sicherheit einen Verfertiger dieser 
Frühkultur zu finden. Jetzt wird wieder von Swanscombe der Fund eines 
Schädelbruchstückes gemeldet, über das man aber, da der Stirnteil fehlt, 
nicht viel aussagen kann. 

Auch in Südafrika soll ein Schädel aus der Acheuléen-Periode bei 
Florisbad gefunden worden sein. Der Fund würde aber seiner Gestalt nach 
eher zu unserer letzteiszeitlichen Cro-Magnon-Rasse passen, also bereits 
zum Homo sapiens gehören. Die Lagerung allein gibt wohl keinen sicheren 
Anhalt, das geforderte hohe Alter des Fundes zu beweisen. 

Diese kurze Aufzählung mag wenigstens einen Einblick in die Reich- 
haltigkeit urmenschlicher Funde geben, die wir bei gesteigerter Aufmerk- 
samkeit fortlaufend verzeichnen können. Sie alle veranlassen natürlich 
eine weitergehende wissenschaftliche Untersuchung, bei der es uns heute 
‘nicht mehr wie in den ersten Zeiten der Urmenschenforschung allein darauf 
ankommt, die Existenz des Affen- und Urmenschen zu beweisen und seine 
Gestalt kennenzulernen, sondern bei der wir nun auf die Erforschung der 
Rassenentstehung besonderes Gewicht legen. 


lll. Kleine Mitteilungen. 


Dr. Ananthakrishna lyer +. 


Die traurige Nachricht hat uns ereilt, daß Dewan Bahadur Dr. L. K. 
Ananthakrishna Iyer, der Altmeister der indischen Ethnologie, am 26. Fe- 
bruar dieses Jahres in seinem südindischen Heim einem Herzschlag erlegen 
ist. Mit seinem Tode verliert die noch junge indische völkerkundliche 
Wissenschaft einen ihrer bedeutendsten Vertreter, was um so schwerer wiegt, 
als Ethnologie in Indien nicht jene Beachtung findet, die sie in diesem 
weitgehend noch ungenügend erforschten Lande verdiente. 

Dr. Iyer ist 75 Jahre alt geworden und hat ein reiches Lebenswerk 
vollbracht. Er war einer jener Pioniere, die Sir Risleys Anregungen folgend, 
tatkräftig die Aufgabe angingen, durch ernste Feldforschung wenigstens 
einen wichtigen Teil ihrer an Ausdehnung so ungeheuren Heimat der 
Wissenschaft zu erschließen. Sein bedeutendes Werk über die ,,Cochin 
Tribes and Castes‘ legt von seiner damaligen Arbeit ein glänzendes Zeugnis 
ab. Im Jahre 1920 hielt er auf Aufforderung des verstorbenen Sir Ashutosh 
Mookerjee seine ersten Vorlesungen über Völkerkunde an der Universität 
Calcutta, die ihm daraufhin die Venia legendi erteilte. In dieser Stellung 
war es ihm möglich, zielbewußt das von ihm begründete „Department 
of anthropology“ zu organisieren und auszubauen. Er blieb dessen Leiter 
bis zu seinem Rücktritt im Jahre 1932, nachdem der schon Alternde erneut 
Proben seines unermüdlichen Fleißes und seiner Forschungsgabe abgelegt 
hatte, unter denen besonders das mächtige, fünfbändige Werk über ‚Tribes. 
and Castes of Mysore“ hervorragt. Dr. Iyer nahm auch regen Anteil am 
Indischen WissenschaftskongreB und prasidierte bei fiinf Gelegenheiten 
dessen Anthropologische Abteilung, zum letzten Male erst im vergangenen 
Januar in Hyderabad. 

Auch in Deutschland haben wir den klaren Vortrag Dr. Iyers schätzen 
gelernt, als er 1934 an verschiedenen unserer Universitäten sprach. In 
diesem Jahre vertrat er Indien am Internationalen Kongreß für Anthro- 
pologie und Ethnologie in London, wo er Mitglied des Ehrenkomitees 
und Vizepräsident der Abteilung für Ethnologie und Soziologie war. 1935 
wurden seine Verdienste von der Indischen Regierung mit dem Titel 
Dewan Bahadur und von der Regierung Frankreichs mit der Ernennung 
zum Officier de l’Académie geehrt. 

Die ethnologische Wissenschaft, auch außerhalb seines Vaterlandes 


trauert um den Dahingegangenen und entbietet dem Toten ehrfurchtsvoll 
den letzten Gruß. 


Dr. H. E. Kauffmann. 


Es ist ein besonders schmerzlicher Umstand, daß unsere Berliner Gesell- 
schaft für Anthropologie, Ethnologie und Urgeschiehte den Forscher noch in 
ihrer Sitzung vom 13. Februar dieses Jahres (s. Sitzungsbericht) zum korre- 
spondierenden Mitglied ernannt hat. Er hat diese Ehrung nicht mehr erleben 


können. Die Schriftleitung. 


IV. Literarische Besprechungen. 


Tagesberichte der Gesellschaft für Völkerkunde. Bericht über 
die II. Tagung 1936 in Leipzig. Leipzig (Otto Harrassowitz) 1937. 
46) 1941'S: 


Etwas über fünfzig Jahre hindurch hatte die ,, Deutsche Anthropologische 
Gesellschaft‘ durch ihre jährlichen Kongresse den inneren Zusammenhang von 
physischer, psychischer und prähistorischer Menschenkunde betont. Seit ihrer 
Auflösung, deren Gründe nicht bekannt gegeben wurden, und schon einige Zeit 
vorher hielten die Vertreter der besagten drei Richtungen Tagungen ab, die der 
Völkerkunde nun bereits ihre zweite. Vorliegendes stattliche Heft ist der Bericht 
darüber. Die Versammlung war von Fritz Krause, dem Direktor des Leipziger 
Museums, einberufen und auf das denkbar beste organisiert, und unser Band 
zeigt die gleiche Anordnung der Vorträge nach vier großen Gesichtspunkten. 

In Abteilung I: ,, Probleme des europäischen Kultureinflusses‘‘ boten Wester- 
mann (Die Naturvölker im Kulturwandel) und Krause (Allgemeine Bemerkungen 
zur Frage des europäischen Kultureinflusses) allgemeine Referate; Sonderreferate 
gaben Spannaus (Die Europäisierung in Süd-Rhodesien und Portugiesisch-Ost- 
afrika), Schober (Die europäischen Einflüsse auf die Volkstümer in Togo), 
Termer (Der gegenwärtige Zustand der indianischen Bevölkerung im nördlichen 
Mittelamerika) und Nevermann (Der Europäisierungsprozeß in der Südsee). Die 
Beziehungen zwischen Orientalistik und Völkerkunde (Abteilung II) wurden von 
Junker, Schubert, Wedemeyer, Noishiki und Eberhard in verschiedener Weise 
vielseitig behandelt, während Abteilung III Einzelfragen gewidmet war. Hier 
sprach Mühlmann über das Problem der rassischen Begabung der Naturvölker, 
Friedr. Rud. Lehmann über die Adoption bei schriftlosen Völkern, Schilde über 
die Kulturgruppierung im Bantugebiete, Krause über Forschungsaufgaben am 
Xingü, Snethlage über seine Reise am Guaporé und Ref. über das Sternbild des 
Kinnbackens in Vorderasien und im nordöstlichen Südamerika, wodurch er ver- 
suchte, offenbare Beziehungen zwischen beiden Gegenden aufzuzeigen, die natür- 
lich sehr weit zurückliegen. In Abteilung IV, ,Museumsfragen‘‘, beleuchtete Heydrich 
die Aufgaben und Arbeiten der Völkerkundemuseen und Ref. erklärte die dank 
der Generalverwaltung der Staatlichen Museen zu Berlin von ihm begonnene 
und in Durchführung begriffene Zettelaufnahme ethnologischer Zeitschriftenartikel. 

Robert Lehmann-Nitsche. 


Henning, Joachim: Die Frau im Öffentlichen Leben in 
Melanesien. Studien zur Völkerkunde Bd. 12. Leipzig 1936. 
183 S. u. 1 Karte. 


Die außerordentlich materialreiche, aber kulturgeschichtlich wenig aus- 
gewertete Arbeit ist der erste Teil einer umfassenden Darstellung des Frauenlebens 
in Melanesien. 

An dem religiösen Leben ihres Stammes haben die Frauen nur beschränkt 
Anteil. So werden sie von den Veranstaltungen der Geheimbünde und den Reife- 
zeremonien allgemein ferngehalten, sind dafür aber an den Fruchtbarkeits- und 
Ernteriten stärker beteiligt. Da den Frauen fast jede gemeinschaftsbildende Kraft 
fehlt, ist ihr direkter. politischer Einfluß gering. An kriegerischen Handlungen 
nehmen sie nur bei ganz wenigen Stämmen teil, neben den angeführten Fällen auch 
in Neu-Pommern und im Wagital. Eine entscheidende Rolle spielt die Frau da- 
gegen im Wirtschaftsleben. In ihren Händen liegt neben der Haushaltung und der 
leichteren Feldarbeit, die Riff- und Küstenfischerei, der lokale Handel und die 
wichtigsten Gewerbe wie Flechterei und Töpferei. Einzelne Frauen können auch 
durch ihre medizinischen und magischen Kenntnisse größeren Einfluß gewinnen. 
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Es wäre zu begrüßen, wenn der Verfasser die nächsten Teile der wichtigen 
Arbeit — die Stellung der Frau im Recht und in der Familie — mehr auf die hi- 


storischen Probleme Melanesiens ausrichten würde. 
Georg Eckert. 


Largo Herrera, Victor: Cobrizos, blancos y negros. Aborigines de 
América. Santiago de Chile. Imprenta Nascimento. 1934. 109 S. 
16 Bildtafeln. 


Es handelt sich hier nicht etwa um ,,kupferfarbene‘‘ Indianer, um weiße 
Creolen und um Abkömmlinge nach Amerika geschleppter schwarzer Sklaven, 
sondern — wie schon der Titel es andeutet — möchte der Verf. es wahrhaben, daß 
ebensogut wie mit kupferfarbenen mit weißen und schwarzen autochtonen Ameri- 
kanern zu rechnen ist. Als Belege für seine wunderliche These führt er gläubig hin- 
genommene Zitate aus superpopulären Geschichtsbüchern lateinamerikanischer 
Autoren, sowie Abbildungen alter peruanischer Keramik und Photographien heu- 
tiger menschlichen Individuen ins Feld. Einige Kopfgefäße der Chimu-Kultur mit 
negroiden Physiognomien sind herausgesucht; zu weiterem Beweise werden Photo- 
graphien amerikanischer Albinos und sog. peruanischer ,,negros aceitunados‘‘, bei 
denen es sich um irgendwelche Stufen afrikanisch-indianischer Mestizierung handeln 
dürfte, herangezogen. 

Die Art der Überschriften zahlreicher kurzer Paragraphen betont den feuille- 
tonistischen Charakter des teilweise unterhaltsamen Büchleins. 

Disselhoff. 


de Moesbach, P. Ernesto Wilhelm: Vida y.costumbres de los indi- 
genas araucanos en la segunda mitad del siglo XIX. Santiago de Chile. 
Imprenta Cervantes. 1930. 464 S. 


Immer ist es von besonderem Reiz, Schilderungen ihrer Sitten und Lebensfüh- 
rung aus dem Munde von Eingeborenen selbst zu hören. Die vorliegende Auto- 
biographie des Araukaners Pascual Cona, deren Kapitel von dem deutschen Pater 
E. W. de Moesbach systematisch geordnet wurden, zeichnet dieser ästhetische Vor- 
zug in hohem Maße aus. Ausführlich und gewissenhaft, mit einer fühlbaren Freude 
an der Erzählung, berichtet Coña —, neben der Beschreibung seines eigenen langen 
Lebens, seiner Erziehung in der Missionsschule, seiner Eindrücke von den Städten 
Santiago und Buenos Aires, die anschaulich die Psyche des Eingeborenen spiegeln —, 
von der Tier- und Pflanzenwelt seines Heimatbereiches, von der Kleidung, den 
Geräten, den Häusern und dem Händewerk seiner Stammesbrüder und von ihren 
Alltags- und Festtagsbräuchen. Auch geschichtliche Begebenheiten, wie der Arau- 
kaneraufstand von 1881, in dem noch Knotenschnüre als Mittel der Tageszählung 
eine Rolle spielen, werden erzählt, Namen von Kaziken werden genannt. 

Als Nichtkenner der araukanischen Sprache muß man bedauern, die Lektüre 
des Buches zunächst auf die spanische Übersetzung beschränken zu müssen, die 
der Herausgeber Moesbach dem Originaltext Absatz für Absatz gegenübergestellt 
hat. Schon in sprachlicher Hinsicht ist da sicher ein selten reiches Material geboten. 
Nach dem Vorwort des Herausgebers hat Rudolf Lenz an seiner brauchbaren Dar- 
bietung ein besonderes Verdienst. 

Das ganze Werk verdankt seine Entstehung zunächst praktischen Motiven. 
Moesbach hatte, um das Mapuche praktisch zu erlernen und zu üben und in dieser 
Sprache predigen zu können, den Eingeborenen Cofia zum Diktat der einzelnen 
Abschnitte veranlaßt, aus denen dann schließlich das vorliegende Werk entstanden 
ist. Naturgemäß werden die Fragestellungen des Paters vieles aus dem alten Arau- 
kaner herausgelockt und zur abgerundeten Darstellung mancher Gegenstände 
wesentlich beigetragen haben, kaum zum Nachteil des Ganzen. Noch aus der einiger- 
maßen freien spanischen Übersetzung ist die Mentalität des Eingeborenen überaus 
deutlich herauszuspüren. 

Der Ethnologe wird in diesen minutiösen und liebevollen Schilderungen man- 
che neuen Einzelzüge, manche Verdeutlichungen schon bekannter Eigenheiten der 
araukanischen Kultur auffinden. Man braucht nur die Kapitel über die Schama- 
ninnen (,,machi‘‘), ihre Berufung und Weihe, ihre Krankenheilungen — über Häupt- 
lingsbestattungen, über Landwirtschaft, Hausbau usw. zur Hand zu nehmen. Die 
langen Listen der heimischen Flora und Fauna in den Anfangskapiteln sind durch 
botanische und zoologische Namen in Anmerkungen des Herausgebers kommen- 
tiert. Auch Namen von Sternbildern werden genannt. 

Dazu kommen Beobachtungen, die Cona während seiner Reise nach Buenos 
Aires bei den Pehuenche, dem in Argentinien sitzenden Zweige der Araukaner 
gemacht hat. Er wundert sich, daß diese Pampasindianer nicht säen und nicht 
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ernten. Eine Straußenjagd wird erzählt. Cona fällt die besondere Zubereitung 
des zerstückelten Straußenfleisches auf. Wie in einem Sack wird es mit heißen 
Steinen in der abgezogenen Haut gekocht. — Als Floß über den Rio Negro dienen 
zusammengenähte Rinderfelle (,,tangui‘‘). — Den Fremden wird zur Begrüßung 
ein „awün‘, dieselbe feierliche Ehrung durch Berittene, zuteil, mit der Tote bei 
Bestattungsfeiern geehrt werden. 

Nicht von dem alten Cofia, sondern von anderen Araukanern, sind zwei bei- 
gefügte Erzählungen ,,El bicho vivificador‘ und ,,La zorra astuta‘* diktiert worden. 

Disselhoff. 


Raffaele Pettazzoni, La confessione dei peccati vol. I 1929 XIV u. 
355 S. 8°. (La confession des péchés, traduit par R. Monnot vol. III. 
Paris Ernest Leroux 1931—1932. XI u. 306 S. 8 bzw. VIII u. 245 S. 8.) 
Vol. II, 1935, vol. III, 1936, X u. 294 S. 8°, Bologna, Nicola Zanichelli. 


Dieses Werk umfaßt in Bd. I die Naturvölker, Alt-Amerika, J apan, China, 
den Brahmanismus, die Jaina-Lehre und den Buddhismus, in Bd. II Ägypten, 
Babylonien, Israel und Südarabien, in Bd. III Syrien, die Hethiter, Kleinasien und 
Griechenland. Weiter soll noch das Christentum, die Mandäer, Manichäer, der 
Parsismus und der Islam, ersteres mit seinen Vorstufen der Beichte, behandelt 
und schließlich eine Synthese der Beichte innerhalb der religiösen Entwicklung 
überhaupt gegeben werden. (Vgl. Pettazzoni in L’annuaire de l’institut de philo- 
logie et d’histoire orientales et slaves IV 1936 S. 379f.) Die französische Über- 
setzung enthält bisher Bd. I der italienischen Ausgabe und zwar in Teil I die Natur- 
völker und Alt-Amerika. Der Verf. ist ausschließlich Religionsforscher und hat 
sich außer seinem Buch Dio Bd. I, das die Hochgottidee eingehend behandelt, 
sonst meist mit Religionen fortgeschrittener Völker (Religionen Zarathustras, der 
Griechen, die Mysterienreligionen und Japanische Mythologie) befaßt. Auch das 
vorliegende Buch, das man wohl als sein Hauptwerk betrachten kann, kennzeichnet 
ihn wieder — wie das über die Hochgötter — als selbständigen Denker, der sich 
eingehend mit den Quellen beschäftigt und sich in die betreffenden Religionen 
einzufühlen versteht. Denn es handelt sich bei der Beichte um ein umfangreiches 
Gebiet der Religion, nämlich das der Sünde und der Befreiung von ihr und zugleich 
der nachfolgenden übernatürlichen Bestrafung durch mechanische Beseitigung: 
Waschungen, Fortwerfen, Übertragung, Verbrennung, Vomitieren, Blutentziehung 
usw. Wo die Quellen reichlicher fließen, wie etwa in Mexiko, bekommen wir sogar 

- einen Einblick in die Fragen der Entlehnung einzelner Bräuche und Gottheiten, 
und seine glücklich durchgeführte These, daß die dortige — ebenso wie die Menschen- 
opfer — übersteigerte Sitte der Entziehung des eigenen Blutes letzten Endes ebenfalls 
auf die Sündentilgung zurückzuführen sei, ist auch für den Mexikanisten ein 
fruchtbarer Hinweis. Das Ganze durchzieht ein gesunder historischer Sinn, ohne 
den völkerkundliche Arbeiten kaum noch möglich erscheinen. So ist festgestellt, 
daß die Beichte bei den Sammelvölkern noch kaum hervortritt — eine Ausnahme 
bildet z. B. das damit verbundene Blutopfer bei den Semang — und daß der Anlaß 
für die Beichte bei den Naturvölkern in erster Linie geschlechtliche Vergehen sind, 
während dieses später zurücktritt. Die Sündenbeichte besonders von seiten der 
Frau gibt dem Verf. vorläufig den Gedanken ein, daß sie von matriarchalischen 
Stämmen ausgegangen sei, zumal vielfach die Beichte an weibliche Gottheiten 
gerichtet ist. (S. auch Pettazzoni in ,,Scientia‘‘, Mailand 1937.) Wir dürfen diesen 
einer Vertiefung bedürftigen Anschauungen in der versprochenen Synthese des 
noch ausstehenden Bandes IV mit Spannung entgegensehen, um so mehr als der 
Verf. noch nachträglich immer neues Material hineingearbeitet hat, das z. B. für 
die Naturvölker gegenwärtig auf etwa 100 Völker angewachsen ist, während in 
der italienischen Ausgabe nur 30, in der französischen bereits 60 behandlt sind. Viel- 
leicht wäre dann auch eine Gliederung innerhalb der einzelnen Kulturtypen der 
Naturvölker durchzuführen. Kh. Preuß 


Haddon, A. C., Reports of the Cambridge Anthropological 
Expedition to Torres Straits. Vol. 1. General Ethnography. 
XIV, 421 S., 50 Textabb., 11 Taf. und 10 Karten. Cambridge 1935. 


Der vorliegende Band beschließt die Veröffentlichungsreihe der Cambridger 
Torres-Straßen-Expedition, die zu den bedeutendsten Werken der modernen Ethno- 
logie gehört. 

Der erste Teil, der die Entdeckungsgeschichte, Geographie, Geologie und 
Ethnographie ‘der einzelnen Inselgruppen enthält, birgt eine solche Fülle von 
Material, daß er in einem kurzen Referat nicht zu behandeln ist. Es sei nur hinzu- 
gefügt, daß der ‚German Wislin“, ein 1913 in Saibai neuentstandener Kult, nicht 
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nur an den ,,Propheten von Milne Bay‘ (Haddon im Hibbert Journal 1917), sondern 
in pee GE Là wichtigen Moe der Fremdenfeindlichkeit, dem Einstellen 
der Feldarbeit und dem Erwarten eines Geisterschiffes, auch an den „Vailala Wahn 
und die 1923 in Espiritu Santo (Neue Hebriden) und 1932/33 und 1935 in Buka 
aufgetretenen religiösen Bewegungen erinnert. } 

4 Nach einer RN Schilderung der in Nordaustralien und den be- 
nachbarten Teilen von Südneuguinea lebenden Volksstämmen folgt ein dritter 
Teil, der die allgemeine Ethnographie und den Versuch einer Kulturanalyse der 
Torres-Straße enthält. Zwischen den Bewohnern der westlichen und östlichen 
Inseln besteht danach ein großer rassischer und kultureller Unterschied. Der 
Osten, der linguistisch zu dem Gebiet der Papuasprachen gehört, scheint von 
Daudai aus besiedelt worden zu sein. Im Westen ist dagegen eine altertümlichere 
Bevölkerungsschicht von dolichozephalen Einwanderern. aus Daudai und einer 
brachyzephalen Volksgruppe aus dem Flydelta überlagert worden. Die meisten 
kulturellen Einflüsse haben sich von Neuguinea nach den westlichen Inseln und von 
dort nach dem Osten oder nach Australien verbreitet. So stammt der Bodenbau, 
der der ersten von Jagd und Sammelwirtschaft lebenden Bevölkerungsgruppe 
unbekannt war, aus dem Norden. Ein anderer Kulturstrom brachte die Geister- 
pantomimen und Tiermasken aus Daru nach den westlichen Inseln. Eine starke 
Modifizierung der sozialen Verhältnisse wurde auch durch die zeitlich nicht mehr 
festlegbare Ausbreitung verschiedener neuer Kulte, wie die der ‚Brüder und 
der Heroen Kwoiam und Waiet, verursacht. à ; 

Seit dem Beginn der Kolonialherrschaft befindet sich die alte Eingeborenen- 
kultur in langsamer Auflôsung. Es ist daher um so erfreulicher, daB es noch 1898 
gelang, ein so umfangreiches Material zusammenzutragen. 

Georg Eckert. 


Adolf Bach: Deutsche Volkskunde. Ihre Wege, Ergebnisse und 
Aufgaben. Eine Einführung. Verlag Hirzel, Leipzig. 1937. 350 S. 
und 18 Kartenbeigaben. 


Bach hat es sich zum Ziel gesetzt in das Wesen der Volkskunde einzuführen, 
ihre Wege, Ziele und Aufgaben aufzuzeigen und den Blick auf die großen Kern- 
probleme hinzulenken. Gedacht ist das Buch vor allem für den wissenschaft- 
lichen Nachwuchs, in weiterer Hinsicht aber auch für jeden, der in dieses so 
wichtige Gebiet eindringen will. Naturgemäß gibt das Buch nicht einen Abriß 
des volkskundlichen Wissens wie etwa die große Spamersche Volkskunde, dafür 
aber zeigt sie die Arbeitsweise auf, wie sie von den gegebenen Grundlagen Rasse 
und geschichtlich-geographisches Erleben des deutschen Volkes ausgehend 
unter Berücksichtigung von Psychologie, Soziologie und landschaftliche Be- 
dingtheit (Kulturraum, Binnen- und Fernverkehr) aufbaut. In diesem Zusammen- 
hang beleuchtet B. in schönen Ausführungen die Stellung des Einzelmenschen 
und seiner Leistung, die Entwicklung und den Umfang des kulturellen Gemein- 
besitzes und zeigt bei dessen geschichtlicher Betrachtung Germanentum, Antike 
und Christentum als Würzelböden deutschen Volksguts. Weiterhin werden die Ein- 
flüsse des Mittelalters, des Humanismus und der Reformation sowie zuletzt 
des 18. Jahrhunderts berücksichtigt. Zuletzt bringt noch ein Abschnitt eine 
Darstellung des ‚‚Primitivgutes‘‘ — B. hat leider den mißverständlichen Ausdruck 
„primitiv‘“ beibehalten — das nicht einer zeitlichen Schicht allein zuzuordnen 
ist, sondern immer wieder auftritt. 

Auf diese Ausführungen aufbauend wendet sich B. den Kernfragen der 
deutschen Volkskunde überhaupt zu. Weltbild und Geistesart des Volkes in 
ihrem wechselseitigen Verhältnis, Gestaltungsfaktoren von Weltbild und Geistes- 
art, Weltbild und Geistesart in historischer sowie in geographischer, soziolo- 
gischer und psychologischer Betrachtung sind die Schlagworte, unter denen 
er die Fülle der Fragen behandelt. Rückblickend behandelt er dann noch 
den Raumgedanken, der überhaupt seine Darstellung sehr stark beherrscht. 
Vielleicht etwas zu stark. Den Abschluß des Buches bilden lesenswerte Aus- 
führungen über die angewandte Volkskunde. Volkskunde und Persönlichkeits- 
bildung, nationale und volkstümliche Bildung, Bildungsinhalte, Bildungswege 
und Volksführung sind die Leitgedanken, denen sich noch Betrachtungen über 
Politik und angewandte Volkskunde, sowie über die Bedrohung des Volkstums 
durch die moderne Welt anschließen. Nachzutragen habe ich bei diesem allge- 
meinen Überblick den schönen ersten Teil über die Wege der deutschen Volks- 
kunde, der das Buch eröffnet. Hier zeichnet B. die Entwicklung der Volkskunde 
überhaupt, wobei er dankenswerterweise im Gegensatz zu den meisten anderen 
Darstellungen die letzten Jahrzehnte und die Gegenwart stärker berücksichtigt. 
Gewiß, für den, der schon mitten drinnen steht, kaum notwendig, für den An- 
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fänger aber eine groBe Hilfe, genau so wie die reichen Literaturangaben bei 
jedem einzelnen Abschnitt, die das Aufsuchen der gewünschten Literatur be- 
deutend erleichtert und für den Anfänger oder AuBenstehenden sie erst wirklich 
faBbar macht. Ich méchte bei einem so groBen Wurf mich nicht darauf einlassen 
auf Einzelheiten, die m. E. anders besser zu bringen gewesen wären oder anders 
zu begründen wären, einzugehen, zumal ich der Ansicht bin, daß das Buch 
von B. wirklich geeignet ist eine tragfähige Einführung dem Leser zu vermitteln. 
Den Wert eines solchen Handbuches schätzte ich um so höher ein, als ich aus 
meiner eigenen Studentenzeit den Wert einer guten Einführung kenne — 
W. Bauer, Einführung in das Studium der Geschichte. Tübingen 1928 — und 
weiß, wie oft ein Nachschlagen in diesem Buche damals und auch gelegentlich 
heute weitergeholfen hat. Was ich aber an jenem Werke schätzen lernte, das 
fand ich bei B. wieder, und zwar in einer noch eindrücklicheren und praktischeren 
Form, die über das Theoretische weit hinausgeht und wirklich den Leser mitten 
in die Arbeit hineinstellt. 
Gilbert Trathnigg. 


Die Juden in Deutschland. Herausgegeben vom Institut zum 
Studium der Judenfrage. Verlag F. Eher Nachf., G.m.b.H., München. 
1935. 2. Auflage. S. 413. RM. 6.50. 


Mit sachlicher Kühle, leidenschaftslos und statistisch wägend bringt 
dieses Buch einen Tatsachenbericht, der jeder wissenschaftlichen Kritik standhält. 
Nach einer klaren Übersicht über die Geschichte der Judenfrage und vor allem 
über die Geschichte der Juden im 19. Jahrhundert folgen die einzelnen Berichte 
über die Rolle des Judentums im Wirtschaftsleben, als Träger der Korruption, 
in der Presse und Politik; weiters ein besonders wichtiger Hauptabschnitt über 
die Juden als ‚„Verwalter‘‘ der deutschen Kultur und zuletzt wird noch der 
Anteil des Judentums an der Untergrabung der Sittlichkeit während der letzten 
Jahrzehnte sowie ihre Kriminalität aufgezeigt. Jeder Abschnitt bringt neben 
reichen Belegen, die auch den voreingenommensten Leser überzeugen müssen, 
auch jüdische Stimmen, die selbst dazu Stellung nehmen. Die härtesten Urteile 
über das Judentum, die man im Buche überhaupt findet, sind von Juden ab- 
gegeben worden, denen man wohl am wenigsten mißtrauen kann, wenn sie in 
eigener Sache so vernichtende Kritik üben. Die Verfasser des Buches selbst 
urteilen kaum: der reine Tatsachenbericht allein besagt mehr, als viele Worte. 

Es ist schwer, einzelne Abschnitte besonders hervorzuheben. Sie stehen 
alle auf gleicher Höhe in bezug auf wissenschaftliche Genauigkeit und welches 
Gebiet mehr interessiert, hängt schließlich von dem einzelnen Leser ab. All- 
gemein kann man aber hervorheben, daß die Untersuchungen dieses Buches 
jedem Leser, auch dem, der sich mit der Judenfrage ausführlich beschäftigt 
hat, wirklich etwas zu bieten hat und Hintergründe beleuchtet, die gewöhnlich 
allzuleicht übersehen werden. Wo immer man aber auch hinsieht, überall ent- 
steht nur ein Bild: die Unterstützung aller Kräfte und Mächte, die dem deutschen 
Volk zu schaden vermögen durch die Juden. Gilbert Trathnigg. 


Dr. Friedrich Bestehorn. Deutsche Urgeschichte der 
Insel Potsdam. A. W. Hayn’s Erben, Potsdam/Berlin. 1936. 


In einer Reihe schöner Ausführungen hat B. siedlungsgeschichtlich die 
Urform der Siedlungen und Gemarkungen der Insel Potsdam, wie sie zur Zeit 
der Wiederbesetzung des deutschen Ostens entstanden, herausgearbeitet und 
anschließend daran rückblickend noch einmal den Gang der Besiedlung, den 
Verkehr und die Bevölkerung im 12. Jahrhundert dargestellt. Der Schluß- 
abschnitt beschäftigt sich mit dem wendischen Volkstum. 

B. hat in seinem Heimatsbuch einen lesenswerten Beitrag zur Siedlungs- 
geschichte der Insel Potsdam geschaffen. CREME 


Erland Ehnmark, The Idea of God in Homer. Inauguraldisser- 
tation. Uppsala 1935. Almquist & Wiksells Boktryckeri-A.-B. XVI 


und 103°S. 8°. 
Am Schluß seiner Schrift zieht der Verf. die Folgerung, daß die Homerische 
Zeit eine vorgeschrittene Stufe der religiösen Entwicklung darstellt, weil der 
Götterglaube sich auf Schicksalsmächte richtet, die die Geschicke der Welt 
im Einklang mit den Grundsätzen der Gerechtigkeit lenken. Die Völkerkunde 
gestattet, noch einen Schritt weiter zu gehen und den Homerischen Glauben 
als eine Religion von Kleinkönigen und Herren zu bezeichnen, die sich göttlicher 
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Abkunft und jedenfalls enge mit den Géttern verbunden fühlen und diese sich 
in der Selbstbehauptung, d. h. in der Abwehr von Kränkungen durch Rache 
und in der Verurteilung der übermäßigen Rache, des Mißbrauchs der Gewalt, 
der Hybris, angleichen. Die Götter haben aber nicht nur dieselben moralischen 
Grundsätze wie die Menschen, sondern strafen diese auch für Übertretungen, 
besonders natürlich auch für Vernachlässigung des Opfers als persönliche Krän- 
kung. Bekanntlich haben dann diese moralischen Auffassungen auf die spätere 
Zeit abgefärbt. Die Götter sind durch das Königtum bereits aus der vertraulichen 
Stellung, die sie bei den Naturvölkern einnehmen, herausgehoben, und sie sind 
nicht von den Opfergaben der Menschen abhängig. Doch wird diese Seite, auch 
die Bedeutung der Zeremonien überhaupt nicht eingehend behandelt. 

Für die Völkerkunde ist in den einzelnen Kapiteln dieser ein begrenztes 
Zeitalter nach begrenzten Quellen gründlich behandelnden Schrift manches 
Interessantes zu finden, insoweit sie nämlich die Naturvölker schärfer in ihrer 
Eigenart hervortreten läßt. Dahin gehören in Kap. 1 gewisse als göttlicher Art 
empfundene Eigenschaften am Menschen und die Erhöhung der Kraft durch 
persönliche Hilfe der Götter. Andererseits wird auch den primitiven Zügen 
der Religion an der Hand ethnologischer Begriffe eifrig nachgeforscht und so 
das Unheilsame und Gefährliche (,,nicht themis‘‘) als tabu-Vorstellung erkannt 
(Kap. 2). Übernatürliche Kraft im Naturvölkersinne, unabhängig von den 
Göttern, wird dagegen nur für die primitive Zeit als vorhanden angenommen, 
sei aber in der hellenistischen Zeit nach dem Zusammenbruch der offiziellen 
Religion wieder aufgelebt (Kap. 3). Etwas zu viel Aufmerksamkeit — sozusagen 
— wird der Frage der Personifikation und der Entstehung von Göttern und im 
Zusammenhang damit der Unterscheidung von Präanimismus, Animatismus 
und Animismus gewidmet (Kap. 4). Es ist freilich wahr, daß die klassischen 
Philologen sich seinerzeit ebenso wie die Ethnologen außerordentlich für diese 
Unterscheidungen interessiert haben, die dem europäisch geschulten logischen 
Denken angemessen waren, und so glaubte auch der Verf. nicht daran vorbei- 
gehen zu können, obwohl die Quelle nicht viel dazu liefern kann. Wichtiger 
wäre die Herausarbeitung des Mythus als Beglaubigung vorhandener Zere- 
monien und Sitten in der Urzeit gewesen, doch ist diese Quelle der Religion 
für das klassische Altertum sicher nur spärlich im Fluß, da fest umrissene Götter- 
persönlichkeiten besonders auf der Grundlage einer Herrenreligion das Persön- 
liche auch im Mythus überwuchern lassen. Aber man hätte wenigstens gern 
etwas über die mythische Ableitung herrschender Geschlechter von den Göttern 
vernommen, da diese für die Beurteilung der Religion von Bedeutung ist. Kap. 5 
gibt dann über das Verhältnis der Götter zu unpersönlichen Mächten, die der 
Verf. mit Recht als nicht vorhanden hinstellt, erwünschte Auskunft. Die Griechen 
haben, wie es scheint, keine kalendarische und astronomische Schicksalhaftig- 
keit gekannt, deshalb konnte das Schicksal (Kap. 6) als eine über den Göttern 
stehende, aber doch von diesen kontrollierte Weltordnung betrachtet werden. 
Für die Erörterung des Henotheismus oder des Göttlichen als Zusammenfassung 
der Götter, wie es im Verlaufe der griechischen Religion hervortritt, sollte nie 
der gewaltige Unterschied gegenüber dem nur in den semitischen Religionen 
(Juden, Islam, Christentum) auftretenden Monotheismus außer Acht gelassen 
werden, der die Weltherrschaft von seinen Bekennern verlangt und demgemäß 
einen ganz anderen Gottesbegriff geschaffen hat. Die Betrachtung der Moral 
als religiös gestaltet. (Kap. 7) schließt die ansprechende Arbeit. 

K TR Preuß 


T. K. Penniman, A. Hundert Years of Anthropology. Duckworth, 
3 Henrietta Street, London W. C. 21935. 400 8. 8,15 Sh. 


Nach der englischen Auffassung von anthropology umfaßt das Buch nicht 
nur die physische Anthropologie einschließlich der Erblehre, sondern auch die 
Ethnologie mitsamt der Soziologie und die Vorgeschichte, alle drei Wissenschaften 
in ihrer Entwicklung von den ersten Anfängen bis auf die Gegenwart. Wenn 
man weiter bedenkt, daß sich Anthropologie und Soziologie keineswegs wie die 
Ethnologie auf die Naturvölker beschränken, sondern die ganze Menschheit in 
ihren Bereich aufnehmen, auch die vorgeschichtlichen Ausgrabungen auf die alten 
Kulturvölker ausgedehnt werden, so wird man über das vielseitige Wissen des Verf. 
erstaunt sein und mit Freuden die Möglichkeit der Einheit dieser in der Tat enge 
zusammengehörenden Fächer in einzelnen Persönlichkeiten anerkennen, wenn 
auch nur in einer Art Beurteilung, nicht in der fördernden Mitarbeit an ihnen 
allen. Da aber anzustreben ist, daß jeder J ünger einer dieser Teilwissenschaften 
den Ergebnissen auf dem ganzen Gebiet nicht fremd gegenübersteht, so kann 
bei einer solchen Überschau aus der Feder eines einzelnen gerade die wünschens- 
werte Großzügigkeit und Einheitlichkeit zur Geltung kommen. Das ist auch 
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in gewisser Weise erreicht, nur ist der gemeinsame Gesichtspunkt vielleicht nicht 
nach jedermanns Geschmack, und es muß natürlich in einer solchen Mannigfaltig- 
keit von Einzelheiten vieles auBerhalb des Brennpunktes der Betrachtung fallen. 
Dieses Auseinanderfallen wird dadurch notgedrungen gefördert, daß der Verf. 
eine objektive Betrachtung der vielen z. T. stark voneinander abweichenden An. 
schauungen erstrebte und so zu einer chronologischen Anordnung der literarischen 
Erzeugnisse kam. Das Material wird zu diesem Zwecke in vier Perioden der Wissen- 
schaft vom Menschen geteilt: 1. Die der Formelhaftigkeit, d. h. der unzusammen- 
hängenden Betrachtungen, bis 1835 (8. 24—59); 2. die konvergente, die die bisher 
gesonderten Forschungen in einen Blickpunkt vereinigt, bis 1859 (S. 60—92); 
3. die konstruktive bis 1900 (8. 93—241) und 4. die kritische bis 1935 (S. 242 — 344), 
Da mit Abzug der umfangreichen Bibliographie, der Verzeichnisse der Museen, 
Gesellschaften usw. am Schluß nur für jedes Fach etwa 115 Seiten zur Verfügung 
stehen, so liegt die Gefahr des bloßen Aufzählens von Büchertiteln, die im Text 
ausführlich wiederholt werden, außerordentlich nahe. Diese Zusammendrängung, 
die einerseits gestattet, eine Unmenge von Namen — darunter meistens noch 
lebender Forscher — einzuordnen, läßt andererseits doch die Möglichkeit offen, 
die dem Verf. als bedeutend erscheinenden verhältnismäßig ausführlich unter 
Anführung von Textstellen und persönlichen Angaben und mehr oder weniger 
gestalteten Qualitätsbezeichnungen gebührend herauszuheben. Englischen For- 
schern, die freilich überwiegen, werden dabei auch deutsche und solehe anderer 
Nationen an die Seite gestellt, so daß man im allgemeinen auch hier den Eindruck 
vorsichtig abwägenden Urteils gewinnt und seinen Ausführungen, die in kurz- 
weilig anmutenden Kapitelüberschriften übersichtlich eingebettet sind, öfters 
Zustimmung entgegenbringt. 

Wenn der Ethnologe — und um eine Beurteilung als solcher handelt es sich 
hier allein — trotzdem zu einer Ablehnung gelangt, so liegt dieses daran, daß, 
abgesehen von der Unzulänglichkeit gegenüber der Vielseitigkeit der ethnologischen 
Erscheinungen die tiefer stehende Menschheit und damit die Menschheit überhaupt 
im Anschluß an tierische Gesellschaften, an das Unbewußte, an Untersuchungen 
an Neurotikern und an physiologisch-psychologische Forschungen überhaupt er- 
klärt wird. Darwins Prinzipien stehen dem Verf. im Mittelpunkt aller Betrachtungen, 
und mit ihm vergleicht er Siegmund Freud und seine psycho-analythischen For- 
schungen. ,,Gleich ihm (Darwin),‘‘ sagt er S. 386, ‚eröffnete er ein ganz neues 
Gebiet für die Forschung, das des Unbewußten, wie es sich bei Neurotikern in 
Träumen, in der Ermüdung, in Entgleisungen der Feder, der Zunge oder des Ge- 
dächtnisses offenbart, und entwickelte eine Methode, das Unbewußte ans Licht 
zu bringen, indem es einen Affekt von einer Vorstellung in eine andere verdrängt 
und ein schädliches Verlangen veredelt. Seine Studien der Entwicklung des 
geschlechtlichen Instinkts aus einer Anzahl zusammengesetzter Instinkte des 
Mundes, des Afters, der Geschlechtsorgane usw., . . . haben eine tiefe Wirkung 
ausgeübt . . .“ Wir alle kennen die verheerenden Folgen, die solche Unterwelt- 
vorstellungen für die Weltanschauung haben können, wenn man die Entwick- 
lung der Naturvölker unter derartigen Gesichtspunkten betreibt. Der Verf. scheint 
sich aber nicht einmal dessen bewußt zu sein, daß man nicht zu gleicher Zeit einen 
Freud und z. B. einen. R. R. Marett lobend hervorheben kann, dessen Ausspruch 
“Anthropology is not merely barbarology, but the whole Science of Man“ (S. 347) 
gerade im Gegenteil von der Bändigung der Instinkte durch Ideen und von der 
Spiegelung des modernen Menschen in dem Primitiven auch in dieser Beziehung 
handelt. Es wird deshalb auch niemanden wundernehmen, das Thema ursprüng- 
licher Gruppenehe z. B. in den Schriften russischer Schriftsteller der Bolschewisten- 
zeit ausgiebig erörtert zn finden. Der ,,Objektivitat‘‘ Pennimans müssen wir daher die 
deutsche wissenschaftliche ,,Subjektivitat‘‘ gegenüberstellen, die weltanschauliches, 
zu Abwegen führendes Gedankengut als unverträglich mit dem notwendigen 
Optimismus des deutschen Volkes abweist. Noch eine andere Folgerung ist aber 
aus diesem Buche zu ziehen: Es geht nicht an, derartigen Erzeugnissen nur die 
Negation entgegenzusetzen. Es sollte die Völkerkunde als eine der bedeutendsten 
Quellen für fruchtbare Weltanschauung wenigstens insoweit gefördert werden, 
als bedeutenden Leistungen die Möglichkeit gegeben wird, ans Licht zu gelangen. 

Konr. Th. Preuß. 


Joachim Henning: Die Frau im öffentlichen Leben in Melanesien. 
Studien zur Völkerkunde, Bd. 12. 183 S. mit 1 Karte. Leipzig 
(Jordan & Gramberg) 1936. 

Als erster Teil einer groß angelegten Untersuchung über die Stellung der Frau 


ım öffentlichen Leben, in der Familie und im Rechtsleben Melanesiens ist die vor- 
liegende Arbeit erschienen, die das reiche Material für die Frage der Stellung der 
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Frau im öffentlichen Leben in Melanesien ausschließlich der Viti-Inseln und auf 
Neuguinea bis nach Westen etwas über die niederländische Grenze hinaus bietet. 
Wenn auch das Ideal der Vollständigkeit bei einem solchen Thema praktisch wohl 
kaum erreicht werden kann, so ist doch viel Literatur benutzt worden und vor allem 
erreicht worden, daß sich ein trotz aller Besonderheiten im einzelnen ziemlich 
abgerundetes Bild ergibt. Es ist gekennzeichnet durch einen ursprünglich vorhan- 
denen Ausschluß der Frauen vom Kult und die mehr oder weniger stark vorge- 
schrittene Durchbrechung dieser Regel, die bis zu aktiver Beteiligung führen kann, 
durch einen bereits weiter vorgeschrittenen ähnlichen Vorgang im geselligen Leben 
und durch eine auf der verschiedenen Arbeitsfähigkeit der Geschlechter beruhende 
Arbeitsteilung. Kein abschließendes Urteil ergeben die Untersuchungen über Pro- 
stitution, die Frauengemeinschaften (Geheimgesellschaft bei den Nor-Papua, 
Frauen-Suque usw.), die den Männergemeinschaften gegenüber eine wenig bedeu- 
tende Rolle spielen, und über Frauen in bevorrechteter Stellung (Häuptlings- 
töchter und -frauen, Medizinfrauen usw.). Obwohl zwar viel ungesichtetes Material, 
aber keine Vorarbeit vorlag, ist dem Verfasser die Erfüllung seiner Aufgabe treft- 
lich gelungen. H. Nevermann. 


Joseph Gregor: Die Masken der Erde. 4°, 33 S., 91 Taf. mit 255 
Bildern. R. Piper & Co., München 1936. 


Die Maske wird in diesem hervorragend ausgestatteten Werk als „eine von 
Zeit und Raum gelöste Welterscheinung‘ betrachtet. So sind neben Masken aus 
Amerika, Melanesien, Afrika, Südost- und Ostasien auch Masken aus Europa jeden 
Zeitalters behandelt worden. Obwohl sich diese Besprechung auf die Völkerkunde 
beschränken muß, sei doch auf die Tafeln 82ff. verwiesen, die ‚Masken‘ von George 
Grosz, Picasso usw. bringen, und die im Text offenbar mit den Masken gemeint 
sind, die auf ein „Empordrängen des dämonischen Urtriebs‘“ zurückgehen sollen. 
Hier muß deutlich darauf hingewiesen werden, daß die Völkerkunde von jeher 
derartige angebliche Zusammenhänge stets weit von sich gewiesen hat und weiter 
von sich weist. Trotz dieser verfehlten Anschauung und einer reichlich mystischen 
Darlegung, die unter dem Einflusse von Frobenius nachzuweisen sucht, daß die 
Masken verschiedener Gebiete eine Wanderung von Südost nach Nordwest aus- 
führen, ist über die Anwendung der Masken, über Initiationen und ihre Ähnlichkeit 
mit den antiken Mysterien gutes Material zusammengetragen worden. Der Ansicht 
des Verfassers, daß in der Maske ursprünglich etwas Tierisches enthalten sei, kann 
man nur mit Vorbehalten zustimmen. 

Der Begriff der Maske ist reichlich weit gefaßt. So werden z. B. auch Ge- 
sichtsdarstellungen aus alteuropäischen und altamerikanischen Bodenfunden, eine 
Rassel der Haida mit Gesichtsdarstellung, Gesichtsbemalungen chinesischer Schau- 
spieler usw. gebracht. Obwohl man es dem Verfasser zugeben muß, daß eine voll- 
ständige Darstellung aller Maskenarten ein Ding der Unmöglichkeit ist, wäre 
doch etwas mehr Ordnung und Auswahl am Platze gewesen. Indonesien erscheint 
z. B. auf Taf. 19 zwischen amerikanischen Masken und nach vielen Tafeln mit 
europäischen Masken wieder zwischen südasiatischen, und Melanesien ist recht 
ungenügend berücksichtigt. 

Leider sind dazu noch eine Zahl von störenden Fehlern vorhanden, so im Text 
auf S. 12 ,,Monuruba“ statt ‚„Monumbo“ und auf $. 17 Hinweise auf eine Initiation 
auf Samoa (??) oder auf den Tafeln ,NW-Küste von Südamerika“ unter einer 
Kwakiutl-Maske (Taf. 2), „Cucama-Indianer“ statt „Cocama‘, was aber auch 
noch falsch wäre, da die auf Taf. 5 dargestellte Maske nicht von diesen, sondern 
von den Tucuna stammt, „upper Salomoes River‘ statt „oberer Solimoes-Fluß‘“ 
(wozu die englische Bezeichnung in einem deutschen Buch ?) an derselben Stelle, 
„Alcutian Islands‘ statt ,,Aleuten‘‘ auf Taf. 19, „Neu-Pommern‘ bei der auf 
Abb. 63 auf dem Kopfe stehend abgebildeten Neumecklenburg-Maske usw. Diese 
Beispiele ließen sich noch vermehren. H. Nevermann. 


l. Abhandlungen und Vorträge. 


Das Weben in den Naga-Bergen (Assam). 
Von 
H. E. Kauffmann. 


(Mit Aufnahmen und Zeichnungen des Verfassers.) 
1. Einleitung. 


Mit den nachfolgenden Ausführungen wird nichts weiter beabsichtigt, 
als Notizen über die bei den verschiedenen Naga-Stämmen und den Thadou- 
Kuki geübte Art der Verarbeitung von Baumwolle zum fertigen Tuch zur 
Darstellung zu bringen, so wie sie dem Verfasser nach einem einjährigen 
Aufenthalt bei diesen Völkern vorliegen. 

Es scheint seltsam genug, daß in ethnographischen Werken zwar in 
der Regel kurze Hinweise auf die Textiltechnik des untersuchten Volkes, 
fast nie aber ausführliche Einzelheiten enthalten sind, wie sie von Spezia- 
listen, aber nicht nur von diesen, verlangt werden müssen. Dies rührt wohl 
in erster Linie daher, daß kaum in einem Berufe solch umfassende Kennt- 
nisse auf allen Gebieten des Lebens verlangt werden, wie in dem des Ethno- 
logen. Aber nicht nur sachlich, sondern auch zeitlich ist es dem Forscher 
draußen ganz unmöglich allen Gebieten bis ins Einzelne gerecht zu werden, 
und so ist es verständlich, wenn gerade das Weben, dessen Untersuchung 
viel Zeitaufwand erfordert, in den meisten Monographien ziemlich ver- 
nachlässigt erscheint. 

Es kann wegen des Mangels an klaren und eindeutigen Beschrei- 
bungen gar nicht verwundern, wenn man in Museen gelegentlich falsch auf- 
gestellte Webstühle vorfindet oder wenn niemand ihre Handhabung sach- 
gemäß zu erklären vermag. Nachdem sich der Autor bereits zu Hause 
einen Naga-Webstuhl nach den Angaben von J. H. Hutton!) und J. P. 
Mills?) zu Demonstrationszwecken angefertigt hatte, der leidlich funktio- 
nierte, mußte er bei den Naga doch feststellen, daß ihm Einzelheiten ihrer 
Webetechnik verschlossen geblieben waren. Er nahm daher ,,Webestunden“ ° 
bei der Angami-Frau Mezöpuö in Kohima, was zuerst auf große Schwierig- 
keiten stieß, nicht so sehr, weil sie sich ihre schönen Gewebe nicht durch 
Laienhände verpfuschen lassen wollte, sondern weil Weben überall in den 
Naga-Bergen (sowohl bei den Naga, wie bei den Kuki und ihren Verwandten) 
für Männer streng Tabü ist. 

In der Tat stellten sich bald in Mezöpuös Hütte junge Burschen ein, 
die die Bemühungen des weißen Mannes mit Spott und Hohn verfolgten. 
Die aufklärende Entgegnung, daß das Weben in Europa keineswegs für 
Männer verboten sei, ja, häufig von ihnen ausgeübt werde, fand ungläubiges 


1) J. H. Hutton, The Sema Nagas, The Angami Nagas. London 1921. 
2) J. P. Mills, The Lhota Nagas, The Ao Nagas, The Rengma Nagas. London 


1922, 1926, 1937. 


Zeitschrift fir Ethnologie. Jahrg. 1937. 8 
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Lächeln, wenn sie nicht gar dazu beitrug, unsere Sitten als noch verrückter 
erscheinen zu lassen, als sie schon für gewöhnlich von den sonst für fremde 
Gewohnheiten recht toleranten Naga gehalten wurden. Auch die Be- 
merkung, daß sie sich eher freuen sollten, weil ihre handwerkliche Leistung 
vielen Menschen jenseits der Berge bekannt gemacht würde, fand trotz 
ihres sonst ausgeprägten Volkstumsstolzes wenig Anklang. Dann sollte 
eben eine weiße Frau ihre Weberei studieren, aber ein Mann ? Unmöglich! 
Noch nie hatte jemand davon gehört, und noch nie war auch nur einem 
Einzigen je ein solch widersinniger Gedanke gekommen. 

Das, was wir Sitte nennen und uns oft willkürlich und daher disku- 
tabel erscheint, ist für diese Menschen eine natürliche Gegebenheit, in der 
sie ohne zu fragen aufwachsen, und die sie als etwas so Selbstverständliches 
hinnehmen, daß sie von sich aus nie darauf kämen, daran irgendwie Kritik 
zu üben. Ist es nicht bezeichnend, wenn in dem als Verkehrssprache be- 
nützten Naga-Assamesisch das Wort „dostür‘‘ sowohl ‚Sitte“, ,,Gewohn- 
heit‘, wie ,,Art‘’ und ‚‚Wesen“ bedeutet? Sitte wird also in der Naga- 
Psyche einer natürlichen Funktion gleichgestellt. 

Doch nun zurück zum Werdegang des Tuches vom Rohstoff her, der, 
abgesehen vom selteneren Gebrauch von Fasern in einigen Gegenden des 
Konyak-Landes (Longkhai z. B.), selbstgebaute Baumwolle ist. 


2. Die Herstellung des Fadens. 


Nach dem Trocknen der Rohbaumwolle auf Matten in der Sonne 
muß sie entkernt werden. Dies geschieht bei den Naga heute meist mit 
der bei den Kuki allgemein in Gebrauch befindlichen, ganz aus Holz her- 
gestellten Entkernmaschine, „ursprünglich wohl indischer Herkunft, 
die von Turkestan bis ins östliche Indonesien verbreitet ist“ (R. v. Heine- 
Geldern!)). Die Baumwolle wird in kleinen Büscheln zwischen zwei über- 
einander in einem Rahmen angebrachten 
Walzen durchgetrieben, die auf der einen 
Seite mitineinandergreifenden Schnecken- 
gewinden versehen sind, wodurch sie sich 
mittels einer Kurbel gegenläufig drehen 
lassen. Die Schneckengewinde werden mit 
Schweinefett eingefettet, um leichteres 
Arbeiten zu gewährleisten. Unter den 
Rollen befinden sich Querhölzer, von 
denen das unterste im Rahmen fest auf- 
liegt. Durch einen flachen Keil, der 
zwischen diese Querhölzer geschoben wird, 
kann man einen mehr oder weniger engen 
Schlitz zwischen den Rollen einstellen, 
denn durch tieferes Eintreiben des Keiles 
drückt das oberste Querholz die untere 
Walze in die Höhe. Um hierbei Brems- 
wirkung zu vermeiden, ist dieses oberste 
Abb. 1. Baumwollentkernmaschi- Querholz seiner ganzen Länge nach ver- 
ne, Sirhima, Thadou-Kuki. Un-  tieft mit Ausnah t 

ten Rollenlager vergrößert. de rs 16; EUWES SUR DOL Samet 
der Enden, die halbrund ausgeschnitten, 

der unteren Walze als Lager dienen (vgl. Abb. 1). Apparat und Baumwolle 
erwärmt man in der während der sogenannten ‚kühlen‘ Jahreszeit fast 


a 2 a Buschen, Il. Arne. II, 1. Teil, S. 843 (Nord-Luzon) 
in: Wilson, Descriptive List of Indigenous Agricultural Impl 5 
Rangoon 1893 (Unter-Birma: Nr. 24, Obst Biere: Nr. 48). er 
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unausgesetzt brennenden Sonne, damit sich die Samenkerne leichter aus 
der Baumwolle lösen. All diese Arbeiten werden ja im Winter vorge- 
nommen; während der sommerlichen Feldbauzeit ist der Himmel dauernd 
dicht mit Wolken verhängt. 

Hier und da trifft man bei den Naga noch die alte Entkernmethode 
an, bei der man die Baumwolle auf einem flachen Stein mit einem kurzen 
Rundstabe ausrollt. Die rechte Hand drückt den Stab nach unten und rollt 
mit dem Ballen, der linke Daumen schiebt den Stab vom Körper weg 
(vgl. Abb. 2). Auch hier werden Stein und Baumwolle dauernd der Sonne 
ausgesetzt, um durch Erwärmen 
das Herausgehen der Kerne zu er- 
leichtern. 

Um die Baumwolle verspinnen 
zu können, muß man sie zunächst 
flocken, damit sich ihre Fasern 
regelmäßig legen. Die Frau sitzt 
auf dem Boden vor einem mit ent- 
kernter Baumwolle in dichtem 
Haufen _ gefüllten Worfelfächer, 
dessen Öffnung ihr zugekehrt ist. 
In ihrer Linken hält sie das eine 
Ende des Flockbogens, während 
sie das andere Ende dem Baum- 
wollhaufen so nähert, daß die Bo- 
gensehne leicht in die Baumwolle 
eingedrückt wird. Mit der rechten 
Hand zupft sie beständig die etwa 
70 cm lange Sehne am gegen sich 
gehaltenen Ende, so daß diese in 
Schwingung gerät, wodurch sofort 
Lockerung der um die Sehne liegen- 
den Baumwolle eintritt. Während 
des Zupfens führt man den Bogen Abb. 2. Baumwollentkernen in Emilömi, 
mit der Sehne von unten nach Sema-Naga. 
oben aus der Baumwolle heraus, 
worauf die Sehne immer wieder in noch nicht gelockerte Baumwolle ge- 
taucht wird, um den Vorgang von neuem zu beginnen (vgl. Abb. 3). 


we 


Baumwollflocken in Allapfumi, Sema-Naga. 
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Die geflockte Baumwolle wird in länglich-viereckige Stücke zerteilt 
und auf einem Brettchen ausgebreitet. Dann rollt man mit der flachen 
Hand einen etwa 1/, cm dicken Stab darüber, um den sich die Baumwolle 

FRE, wickelt, wodurch rollenartige Ge- 
bilde entstehen, die, später beim 
Spinnen in der linken Hand ge- 
halten, als Rocken dienen. Istein 
Rocken fertig, so zieht man je- 
weils aus ihm den zum Rollen be- 
nutzten Stab heraus (vgl. Abb. 4). 

Das Spinnen geschieht überall 
mit einer gut bleistiftdicken 
Spindel aus Holz von etwa 35 bis 
55 cm Länge, die nach oben spitz 
zulaufend unten etwas dicker ist, 
und auf die, 8S—10 cm vom un- 
teren Ende entfernt, ein 4—6 cm 
im Durchmesser haltender Wirtel 
aus weichem Stein aufgeschoben 
wird!). Rechts neben der mit 
angezogenem rechten und aus- 
gestrecktem linken Bein auf der 
Erde sitzenden Spinnerin befindet 
sich eine Topf- oder Kürbisscherbe 
oder auch nur ein paar zusam- 
mengefaltete Lampen. Hierdurch 
wird das untere Lager der Spindel 
gebildet, während der Winkel zwischen Daumen und übrigen Fingern 
der rechten Hand das obere Lager darstellt (vgl. Abb. 5). 


Sema-Naga. 


TR, 


au PS 


Se ata TE RARE # pr Da 
ea Spinnen in Chéphema, Angami-Naga. 

) In Kohima (Angami) wurden Spindeln von 56 und 57 em Länge er 
{ i à  erstand 
in Wakching (Konyak) eine 36 em lange Spindel mit 7 mm an Wirbel on 
: ig pion bg Auch aus anderen Beobachtungen geht hervor, daß die Spindeln 
Were kürzer sind und größere Wirtel haben, als die der Angami und übrigen 
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Durch rasches, ruckweises Zurückstreichen der flachen Hand an der 
Aufenseite des nackten Oberschenkels und langsames Wiedernachvorn- 
gehen gegen das Knie zu, ein Vorgang, der oft zwei- bis dreimal hinter- 
einander wiederholt wird, kann man die Spindel so schnell in Gang setzen, 
daß sie sogar zu schnurren beginnt. Die von der linken Hand gehaltene 
Baumwollrolle wird der Spindelspitze genähert, zwischen Daumen und 
Zeigefinder werden ein paar Fasern mit ihr in Berührung gebracht, und 
schon bildet sich der Faden, den man durch langsames Ausweichen der 
linken Hand schräg nach links oben verlängert. Ist der Arm ganz ausge- 
streckt, so wird der gespannt gehaltene Faden zwischen Daumen und 
Zeigefinger der rechten Hand auf Fehler gepriift, die man, z. B. zu dicke 
Stellen, durch leichten drehenden Druck ausgleicht. Danach wird die 


Abb. 6.- Zwirnen in Kohima, Angami-Naga. 


Spindel wieder in Schwung gesetzt, und der fertige Faden durch Zuriick- 
gehen der linken Hand nach rechts hin dicht tiber dem Wirtel aufgespult, 
worauf der Spinnprozeß wieder von vorn anfängt. 

Die Thadou-Kuki spinnen in der Regel mit einem Spinnrad (,,mui‘) 
vom birmanischen Typ, wie es auch in Manipur benutzt wird. Im wesent- 
lichen besteht es aus einer durch ein Handrad angetriebenen Eisenspindel!). 

Da der gesponnene Faden zu dünn ist, müssen zwei bis sechs Fäden 
durch Zwirnen zu einem webfähigen Faden verstärkt werden. Bei den 
Angami-Naga in Kohima wurde folgende Methode beobachtet (vgl. Abb. 6): 
Die zwirnende Frau hatte links von sich einen Topf stehen, in dem sich das 
aus sechs Fäden gewickelte Fadenknäuel befand. An ihrem rechten Ober- 
schenkel lieB sie genau wie beim Spinnen die Spindel rotieren, durch 
deren Drehung sich die sechs Fadenenden verzwirnten. Das Antreiben 
geschah sechs- bis siebenmal hintereinander im Abstand von jeweils etwa 
zwei Sekunden, so daß also ein Arbeitsgang 10—15 Sekunden in Anspruch 


1) W. Shaw, The Thadou Kukis, Calcutta 1929; Wilson a. a. O. (Unter- 
Birma: Nr. 25, Ober-Birma: Nr. 51). 
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nahm. Während eines solchen entfernte sich die linke, fadenführende 
Hand immer mehr nach links, bis der Arm fast ausgestreckt war. Zunächst 
faßte die Frau die vom Knäuelkommenden sechs dünnen Fäden nur zwischen 
Daumen und Zeigefinger, dann wurde während des Zwirnens mit Mittel- 
und Ringfinger langsam nach außen gegangen bis diese Finger ziemlich 
gestreckt waren, und am Ende jedes Zwirn-Tempos wurde der kleine Finger 
weggespreizt, um den Faden, der sich inzwischen bis zur Spindelspitze hin- 
aufgewickelt hatte, gegen den Wirtel hinunterzuziehen. Hierdurch spulte 
sich der fertige Zwirn dicht über dem Wirtel auf, 
während darüber für weiteres Zwirnen Platz ge- 
schaffen wurde (vgl. Abb. 7). 

Bei den Thadou-Kuki gibt es eine etwas ab- 
weichende Methode: Die zu zwirnenden Fäden wer- 
den zuerst vom Wirtel nach oben hin um die Spindel 
gewunden, die am linken Oberschenkel in Drehung 
versetzt, nicht aufsteht, sondern an den Fäden von 
der erhobenen rechten Hand herunterhängen gelassen 
wird. Das Aufspulen über dem Wirtel geschieht 
entsprechend der Naga-Methode. 

Nach dem Zwirnen kommt das Stärken des 
Abb. 7. Fingerhaltung Zwirns, zu welchem Zwecke man ihn zu Strähnen 
der linken Hand beim windet und zusammen mit Reis in Wasser kocht. 

Zwirnen. Die Reisstiirke verklebt die einzelnen Faden des 
Zwirns und verleiht ihm eine gewisse Reißfestigkeit. 
Die Strähnen werden dann über Bambusstangen gehängt, in der Sonne 
getrocknet (vgl. Abb. 8) und danach auf einen Knäuel gewickelt, von 
dem man die Kette auf dem Webstuhl anschlägt. 
Als Überleitung der genannten Vorgänge ist es teilweise nötig, den 
Faden von Spindel oder Knäuel zu Strähnen oder umgekehrt umzuspulen. 
Um dies bequemer zu gestalten und die Fäden besser zu ordnen, benutzt 


Abb. 8. Gestärkte Baumwollsträhnen zum Trocknen aufgehängt, Pfüchama 
Angami-Naga. : 


man Hand- oder Drehspuler, doch kann dafür keine Regel aufgestellt 
werden, da das Umspulen individuell ganz verschieden gehandhabt wird 
Manchmal hängt man Strähnen einfach über die gespreizten Knie und 
knäuelt sie so, wie es unsere Frauen tun, wenn eine die Strähne mit den 


Das Weben in den Naga-Bergen (Assam). 119 


Händen spannt, und die andere den Faden zum Knäuel aufwickelt. Mit- 
unter wird der Faden auch von den Knien auf einen Handspuler gewunden. 

In den Naga-Bergen wurden zwei Typen von Handspulern festge- 
stellt: der einfache U-förmige, etwa 60 cm lang mit 15 em langen Quer- 
stücken (dem Z-förmigen Ober-Birmas entsprechend)), und der häufigere 
doppel-T-förmige, ungefähr 30 em lang mit 15—20 cm langen Querhölzern 
(vgl. Abb. 9). Beide Rahmen werden von der Hand in der Mitte gefaBt und 


Abb. 9. Handspuler, links U-, rechts 


doppel- T-förmig. Abb. 10. Drehspuler der Naga. 


schnell hin- und hergewendet. Beim doppel-T-förmigen Spuler verlaufen 
die Fäden so, daß durch Abheben nur einer Schlinge die Strähne freiliegt 
und dann ausgestreckt etwa 60 cm lang ist wie beim U-formigen Spuler; 
man spult zuerst ein Stiick des in der Mitte des langen Rahmenstiickes be- 
ginnenden Fadens nicht mit auf und verwendet es später dazu, die dicke 
Strähne in dünneren Untersträhnen zusammenzubinden, damit beim Stär- 
‘ken keine Verwicklungen der Fäden entstehen. 

Auch an Drehspulern finden sich zwei Typen: Der von den Naga 
gebrauchte ist im westlichen Hinterindien mit ganz geringen Abweichungen 
weit verbreitet?). Die etwa 70 cm lange Mittelstange oder Achse, die bei 
den Naga keinen Fuß hat, sondern einfach in den Boden gesteckt wird, 
trägt zwei drehbare Kreuze aus etwa 
40 cm langen Bambusspreizen, deren 
Enden mit dünnen, biegsamen Bam- 
busstreifen zickzackartig verbunden 
sind, die um jedes Spreizenende ein- 
mal herumlaufen (vgl. Abb. 10 u. 25). 

Der Drehspuler (,,sut-lam“ = 
„abwickeln-spannen‘‘) der Thadou- 
Kuki ist im Prinzip gleich, in der 
Ausführung jedoch verschieden. Im 
ganzen etwa einen Meter hoch, be- 
steht er aus einem in einen schweren 
HolzfuB eingelassenen Stab, auf dem 
sich, mit der Zwischenwand (Inter- 
nodium) aufliegend, ein doppelter 
Bambusknoten von ungefähr 35 cm Abb. 11. Drehspuler der Thadou-Kuki. 


1) Wilson a. a. O. (Ober-Birma: Nr. 52, Bambus, ca. 70 cm lang). 

2) Wilson a. a. O. (Ober-Birma: Nr. 53, Verbindungsstreifen zwischen den 
Spreizen falsch gezeichnet!); E. Riebeck, Die Hügelstämme von Chittagong, 
Berlin 1885, Tafel 12, Fig. 5, von den Lushei, irrtümlich als Spinnrad bezeichnet! 
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Länge und 5 cm Durchmesser dreht. Der Faden wird in die Gabeln der 
kreuzweise durch den Knoten gesteckten vier Bambusspreizen gelegt, die je 
nach Bedarf verkürzbar oder verlängerbar sind; um sie auf der bestimmten 
Länge festzulegen, werden sie in den Durchstecklöchern mit kleinen Hölz- 
chen verkeilt (vgl. Abb. 11). Beide Drehspuler setzt man durch Anstoßen 
mit der Hand in Bewegung. 

Spuler werden auch benutzt um einen leichten Zwirn herzustellen: 
Man windet zwei Fadensträhnen in entgegengesetztem Sinne auf einen 
Drehspuler und wickelt die beiden Fäden gleichzeitig auf einen Hand- 
spuler um. 


3. Das Weben. 


Gewoben wird von sämtlichen Bergstämmen des assamesisch-birma- 
nischen Grenzgebirges ausnahmslos auf dem Indonesischen einlitzigen 
Rückenspannungswebstuhl!). Ist der Grundtyp auch überall derselbe, so 
besteht doch im einzelnen eine ganze Reihe von Verschiedenheiten, wobei 
besonders der Kuki-Webstuhl durch vollkommenere Durchbildung auffällt. 
Die Kuki stellen denn auch für gewisse ihrer Tücher besonders schöne 
Randmuster her, wie man sie bei den schlichteren Naga nicht vorfindet. 
Dieser etwas höhere Stand der Baumwollverarbeitung ist nur ein Beispiel 
unter vielen für die größere Reichhaltigkeit der materiellen Kultur, die 
die Kuki den Naga voraushaben, und die diese beiden Volksgruppen deut- 
lich voneinander abhebt. 

Zunächst muß das Prinzip des in Frage stehenden Webstuhls kurz 
erläutert werden. Während bei Webstühlen höherer Ordnung die Kette 
zwischen zwei starr in einen Rahmen eingebauten Balken gespannt ist, 
wird hier die Kette nur an ihrem ferneren Ende (Kettenbaum) fest auf- 
gehängt. An ihrem näheren Ende (Brustbaum) ist sie hingegen an einem 
um den Rücken der Weberin laufenden Gürtel befestigt und wird durch 
kräftiges Zurücklehnen in Spannung gehalten. Die Weberin ist also so- 
zusagen selbst ‚‚Webstuhlrahmen‘“, was noch deutlicher aus Abb. 12 her- 


Abb. 12. Die Angami-Frau Mezöpüö in Kohima hält den Kettenbaum mit den Füßen. 


1) Ling Roth, Studies in Primitive Looms, Halifax 1918/1934, (I i i 

heddle tension loom), — Die hinduistischen Bewohner der bien % re 
gelegenen Ebene von Manipur benutzen wie Inder und Birmanen einen Trittwebstuhl 
Manipuri-Gewebe, für Verkauf an Naga im Angami-Stil ausgeführt, sind billiger 
als Naga-Stoffe, doch lange nicht so dicht gewoben und daher weniger haltbar. 
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vorgeht, auf der eine Angami-Weberin dargestellt ist, die für kurze Web- 
arbeit zwischen anderen Tätigkeiten zu bequem war, erst lange den Web- 
stuhl aufzuhängen und daher den Kettenbaum einfach mit ihren Füßen 
festhält, so daß die Kette zwischen zwei Teilen ihres Körpers ausge- 
spannt ist. 

Unumgänglich notwendig zum einfachen, d. h. musterlosen Weben 
sind nur die folgenden Webhölzer (vgl. Abb. 13). 1. Kettenbaum (K) 


Bo 


R F bias 5 Br ds 
Abb. 13. Schema des Naga-Webstuhls, oben Haupt-, unten Gegenfach. 


und 2. Brustbaum (B,), zwischen denen die Kette verläuft; 3. Fachstab (F), 
der die beiden Fadenserien 1 und 2 scheidet und damit das Hauptfach 
offen halt; 4. Litzenstab (L), in dessen Schlingen die Fadenserie 2 hängt, 
die durch ihn hochgezogen das Gegenfach bildet; 5. Rispestab (R) oder 
Scheidstab, um den jeder Kettenfaden einmal herumgeschlungen ist, so 
daß die Kette nicht in Unordnung gerät; 6. Schwert (S), das abwechselnd 
sowohl ins Haupt-, wie ins Gegenfach flach eingeführt und dann auf die 
Kante gestellt wird, um das Fach so aufzuspreizen, daB 7. das Schiffchen 
leicht durchgeworfen werden kann. 

Zu den nôtigen Stäben muf ferner noch ein zweiter Brustbaum (B,) 
gerechnet werden, ohne ihn wurde jedenfalls nie ein Webstuhl angetroffen. 
Zwar wäre Weben theoretisch auch so möglich, doch erfüllt er die wichtige 
Aufgabe, zusammen mit dem a= 
anderen Brustbaum die Kette 
so festzulegen, daß sie nicht 
um B, hin- und herrutscht, di 
womit also ruhiges Arbeiten EE 
gewährleistet wird. Die vom # 
Rückengürtel her in B, einge- 
hängten Schlingenlaufennäm- < 
lich über B,, während die APP: 14, Schema der Führung von Kotte und 
um B, herumführende, bereits 
gewobene Kette (also das Tuch) unter B, durchgeht; durch Anspannen der 
Kette beim Zurücklehnen im Gürtel werden die beiden Brustbäume fest 
gegeneinander gepreßt, wobei das eingeklemmte Tuch Bremswirkung aus- 
übt. Diese wird durch Vorneigen aufgehoben, sobald ein Stück fertig ge- 
wobenen Tuches nach unten weggezogen werden muß, um oben die noch 
offene Kette wieder in erreichbare Nähe zu bekommen (vgl. Abb. 14 u. 15). 
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Der Rückengürtel (G) ist etwa 50 cm lang und aus Bambusstreifen 
geflochten. Bei den Angami ist er schmal (etwa 5 cm breit), aus feinem 
Geflecht und an den Enden, an die die Schlingen zum Halten der Brust- 
bäume gekniipft sind, spitz zulaufend. Bei den weiter nördlich wohn2nden 
Naga-Stiimmen hingegen ist er breit (etwa 10 cm) und aus gröberem Ge- 
flecht; die beiden Enden sind durch Bambusstäbchen abgeschlossen, von 
denen sich drei gedrehte Stränge in einem Punkte vereinigen, an dem die 


Abb. 15. Führung von Kette und Gürtel- Abb. 16. Ansatz der Schlingen am 
schlingen um die Brustbäume von oben. Gürtel bei mehreren Naga-Stämmen. 


Schlinge befestigt ist (vgl. Abb.16). Dieser Typ findet sich etwas schmäler 
auch bei den Maram-Naga in Manipur. Die Thadou-Kuki benutzen einen 
Gürtel (,,kongdôp“) aus der Haut des von den Engländern ,,barking 
deer‘‘ genannten kleinen Schweinshirsches (Assamesisch : „horina-pohu‘‘). 

Wie bekannt, gibt es verschiedene Arten der Litzenbildung. Eine 
große Zahl von Webstühlen wurde daraufhin nachgeprüft und mit zwei 
Ausnahmen befunden, daß die aus einer fortlaufenden Schnur gebildeten 
Schlingen abwechselnd vorn und hinten vom Litzenstab herabhängen 
(vgl. Abb. 17). Bei den Konyak von Longkhai konnte ein Webstuhl mit 
um den Stab herumgeschlungener Litze festgestellt werden (vgl. Abb. 18); 
alle anderen Webstühle dieses Ortes hatten den zuerst genannten Litzen- 
typ, doch waren sowohl hier, wie in Shiong die ersten ein bis drei Schlingen 
in fortlaufender Windung gebildet, so daß sich also noch Anklänge an die 
spiralige Litzenführung ergaben. Die gleiche Litzenart wurde auch an einem 
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Abb. 17. Die hauptsächlich übliche Abb. 18. Die seltene Litzenan- 
Litzenanordnung. ordnung. 


Webstuhl in Maram-Khunou (Tephumei) bei den Maram-Naga beobachtet ; 
in Maram-Khulen (Maramei) fand sich hingegen nur der allgemein übliche 
erste Typ vor. 

Der Fachstab ist durchwegs ein ziemlich dicker Bambus (minde- 
stens 21}, em stark), damit das Hauptfach durch ihn genügend weit zum 
Einführen des Schwertes aufgehalten wird. Bei den Ao jedoch waren die 
Webstühle mit nur 2 cm starkem Fachstab versehen. Der des erwähnten 
Webstuhls in Maram-Khunou (Tephumei) hatte gar nur knapp 1 cm 
Durchmesser; somit waren auch die einzelnen Litzenschlingen besonders 
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kurz (nur etwa 11/, cm), da diese, wie später zu zeigen ist, dem Durchmesser 
des Fachstabes entsprechen. 

Besonders bei schmalen Webstühlen (vgl. den Bandwebstuhl Abb. 27) 
rutscht der Fachstab leicht aus der Kette, sobald diese etwas schief liegt 
und nicht ganz straff angespannt ist. Und das kommt häufig genug vor, 
weil die Frauen während der Arbeit immer wieder ihre Kinder stillen 
müssen, was, nebenbei gesagt, keineswegs zur Reinhaltung des neuen Ge- 
webes beiträgt, da die Kleinen gerade darüber gehalten werden ... Fällt 
der Fachstab aus der Kette, so hat man alle Fäden der Serie 1 (also die 
nicht in den Litzenschlingen laufenden Fäden) einzeln wieder heraufzu- 
fischen. Man sichert sich sehr einfach dagegen, indem man hinter dem 
Fachstab eine Schnur quer durch die Kette legt, über die alle Fäden der 
Serie 1 führen, und die beiden Enden dieser Schnur oben auf der Kette 
miteinander verknüpft. Durch Zug an dieser Querschnur können die 
Kettenfäden 1 in die Höhe gehoben werden, worauf die Wiedereinführung 
des herausgefallenen Fachstabes ein leichtes ist. 

Dieselbe Fachsicherung fand sich in etwas anderer Weise an einigen 
Webstühlen der Angami von Kohima und Pfüchama. Hier lief das Ende 


Abb. 20. Schwertformen, oben 
meiste Naga-Stämme, unten 
Abb. 19. Fachsicherung mit der Litzenschnur. Ao-Naga und Thadou-Kuki. 


der Litzenschnur unter dem Fachstabe durch bis zum Rispestab, um den 
herum es unter der Fadenserie 1 durchführte und auf der anderen Seite 
der Kette herunterhing (vgl. Abb. 19). Außerdem war aber auch noch ein 
zweiter Sicherungsfaden in der zuerst erwähnten Weise oberhalb des 
Rispestabes gegen den Kettenbaum zu um die Kettfäden 1 gebunden. 
Nach den gemachten Beobachtungen scheint Fachsicherung bei den Ao 
nicht vorzukommen. 

Das Schwert ist aus besonderem, hartem Holze hergestellt, hat eine 
zugeschärfte Anschlagkante, einen etwas breiteren, meist halbrunden 
Rücken und zugespitzte Enden zwecks leichterer Einführung ins Fach. 
Nur bei den Ao fanden sich Schwerter aus Bambus von gerader Form mit 
abgeschrägten Enden (vgl. Abb. 20). 

Das Schiffehen der Naga ist einfach ein spindelartiger Stab (bei 
den Sangtam sehr dünn und lang), auf dem der Schußfaden von einem 
» in einem Topf befindlichen Garnknäuel in folgender Weise aufgespult 

* wird: Zuerst schlingt man den Faden einmal um die Mitte der Schiffchen- 
spindel, und während man den Faden unterhalb festhält, wird sie waagerecht 
ein paarmal herumgedreht, damit sich der Faden festzieht. Dann wird 
das Schiffchen mit einem Ende auf den rechten Oberschenkel gelegt, das 
andere Ende hält die linke Hand schräg in die Höhe. Die Rechte dreht es 
mit schnellen, kurzen Bewegungen gegen das Knie hin um seine 
Achse, während die Linke langsam auf und ab läuft, um den Faden gleich- 
mäßig zu verteilen. Mit aufgewickeltem Faden hatte ein 46 cm langes und 
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8 mm starkes Schiffehen in Kohima 4 cm Durchmesser, an beiden Enden 
ragte der Stab etwa 10 cm aus der Garnspule hervor. 

Eine ganz andere Schiffehenform konnte in Maram-Khunou (Tephu- 
mei) festgestellt werden. Hier bestand das Schiffchen aus einem 25—30 cm 
langen, flachen Bambusscheit von nur 3mm Dicke mit Einkerbungen an 
den 1!/, cm breiten Enden, von denen es nach der Mitte zu etwas schmäler 
wurde (vgl. Abb. 21). Ku 

Das Schiffchen (,,khothei“) der Thadou-Kuki weist eine bemerkens- 
werte Verbesserung auf, die es in die Nähe des auf unseren Webstühlen ver- 
wendeten Schiffchens stellt. Um ein besseres Gleiten durch die bei den 
Thadou in der Regel sehr breite Kette zu gewährleisten, wird die Faden- 
spule (,,pat-phei“), von gleicher Art wie die der Naga, in einen geglätteten 
Bambusknoten gesteckt. Dieser ist an einem Ende zum Einführen der 


Abb. 21. Schiffchen von Maram- ; 
Khunou, Maram-Naga. Abb. 22. Schiffehen der Thadou-Kuki. 


Spule offen und hat an der Seite ein kleines Loch, aus dem der Schußfaden 
austritt. Das Rätsel des Einfädelns in diese winzige Offnung von innen 
her läßt sich auf die einfachste Weise lösen: Man gibt beim Einführen etwas 
Faden frei und bläst oben in den Spulenbehälter, worauf das Fadenende 
augenblicklich durch das kleine Loch zum Vorschein kommt (vgl. Abb. 22). 

Der Kuki-Webstuhl (,,thil-bu‘, mit kürzeren Hölzern speziell für 
die „‚nih‘‘ genannten Frauenröcke auch ‚‚nih-bu‘ genannt) hat, wie bereits 
erwähnt, noch andere Besonderheiten (vgl. Abb. 23 u. 31). So werden zur 
Festlegung und Bremsung der Kette nicht zwei Brust-, sondern zwei 
Kettenbäume verwendet, die man in Schlingen an einem Balken aufhängt; 
dies erfordert allerdings die Hilfe einer zweiten Person, wenn das fertige 
Tuch nach unten weggezogen werden soll. Ganz besonders hervorzu- 
heben ist jedoch, daß an Stelle des einen Rispestabes der Naga drei Webe- 
hölzer benutzt werden, und zwar zwei Rispestäbe, zwischen denen ein 


Aufhängbalken 
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Abb. 23. Schema des Webstuhls der Thadou-Kuki. 


dreikantiger Kammstab, oben mit vielen gleichmäßig eng gestellten Zähnen 
versehen, sozusagen als Vorläufer unseres Webeblattes eingeschaltet ist. 
Die Kettfäden sind hier nicht um die Rispestäbe herumgeschlungen; sie 
werden durch sie bereits so geschieden, daß alle in den Litzen hängenden 
Fäden der Serie 2 unter dem Kammstab durchführen, die Kettfäden 1 
hingegen in dessen Zähne zu liegen kommen. Diese drei Stäbe sind so 
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dicht beisammen, daß größtmögliche Gewähr für Inordnunghalten der 
Kette gegeben ist; mitunter sind sogar ihre vorstehenden Enden beidseitig 
mit einer Schnur untereinander verbunden, so daß eine Art starren Rahmens 
entsteht, der jedwedes Rutschen und damit Verwirren der Kette aus- 
schließt. Neben dieser Funktion gibt der Kammstab auch die gewünschte 
Breite des Tuches an, und hierin wird er unterstützt durch einen über dem 
Brustbaum mit seinen spitzen Enden in die Ränder des Gewebes gesteckten 
Bambusspan (,,pon-kam‘‘ = ,,Tuch-Spreizer“). 

Das gerade Schwert (‚lhem‘‘) des Kuki-Webstuhls ist wie bei den Ao 
zum besseren Einführen an einem Ende abgeschrägt, besonders breit und 
ebenso wie Kammstab (,,tuh-let“‘) und Brustbaum (,,kolka“) aus schwerem 
Holz verfertigt (Thadou: „Khalsei-thing“, Assamesisch: ‚nahor gas“; 
„thing“ und „gas“ = Baum). Litzenstab (‚„‚tana-bu“), Fachstab (,,pum- 
long“), Rispestäbe (,,thil-bu-kang‘‘) und Kettenbäume (,,pum-long*‘) sind 
aus Bambus. 


Zur Ergänzung bleiben noch einige Maße anzugeben. Die Webhölzer eines 
der üblichen Webstühle in Kohima (Angami) hatten folgende Abmessungen: 


Rispestab: 62 cm lang, 8—9 mm Durchmesser 

Fachstab 020 als cm = 

Litzenstab 655 >  8—9 mm x 

Schwert Soe er 

Brust- u. Kettenbaum 52 ,, 3 2 em An Kerben an den 
Enden 51/, cm 


lang. 
Nach Erklärung des Webstuhls sollnun das Arbeiten daran beschrieben 
und zunächst mit dem Anschlagen der Kette begonnen werden. Dafür 
gibt es zwei Methoden, die offenbar unterschiedslos bei allen Stämmen an- 
zutreffen sind: Entweder steckt die Weberin ihre Webhölzer in einer 
Reihe lotrecht in den Boden und schlägt, allein arbeitend, dazwischen die 


Abb. 24. Ketteanschlagen mit horizontaler Kette in Chèphema, Angami-Naga. 


"Kettfäden an, oder sie schlingt zwei Hilfsschnüre um die Enden der bereits 
in die richtige Lage gebrachten Webstäbe und spannt den so geschaffenen 
„Bahmen‘“ im Sitzen mit dem Rückengürtel. Im letzteren Falle muß sie 
eine Gehilfin haben, die ihr die beiden für die Kettserien 1 und 2 bestimmten 
Fadenknäuel um den Kettenbaum legt, danach unter dem Webstuhl zu- 
rollt, und der sie die Knäuel nach Anschlagen in einem kleinen Körbchen 
abwechselnd wieder zureicht (vgl. Abb. 24). | 

Schlägt eine Frau die Kette allein an, so steckt sie die. Webhölzer im 
für die Kette vorgesehenen Abstand in den Boden (vgl. Abb. 25 u. 26). 
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Die Stäbe stehen ungefähr in einer geraden Linie, nur ein als Hilfsstab ge- 
brauchter Brustbaum (B,) wird etwa 3 cm aus dieser Geraden herausge- 
stellt. Dies hängt damit zusammen, daß Litzen- und Fachstab (L und F) 
zum Anschlagen miteinander vertauscht werden müssen, die Kettfäden 1, 
unter die nachher der dicke Fachstab kommt, also etwas länger zu nehmen 
sind. Der Fachstab wird nämlich zum Legen der Litze benutzt, weil sein 
Durchmesser das Maß für die Größe der einzelnen Litzenschlingen abgibt. 
Regelmäßige Schlingenbildung ist aber äußerst wichtig, da beim Offnen des 


Abb. 25. Ketteanschlagen mit senkrechter Kette in Kohima, Angami-Naga. 


Gegenfaches solche Fäden, die in zu langen Schlingen hängen, nicht ge- 
nügend gehoben werden können. Der für die Litze verwendete Faden, 
der wegen der ständigen Reibung bei der Fachbildung sehr stark sein muß, 
liegt zu einem Knäuel aufgerollt etwa 30 em vom Fachstab entfernt auf 
der Seite, wo die Weberin ihre zwei bis drei Schritte aufund ab läuft. Rechts 
und links von ihr stehen zwei Töpfe, die je einen Fadenknäuel für die beiden 
anzuschlagenden Fächer enthalten. 

Zuerst werden die beiden Fäden unten am Brustbaum (B,) mit einem 
Knoten belegt, dann läuft die Frau mit beiden Fäden nach rechts gegen den 


SR, A Kettenbaum (K) zu und 

Töpfe für Kettenknäuel legt dabei die Fäden in 

O der benötigten Weise um 
die Stäbe. Wenn sie von 

@ Urzenknäue! rechts nach links zurück- 
I kommt, hält sie beide 
Fäden, die dauernd von 
den Knäueln in den bei- 
den Töpfen gespeist wer- 
den, in der linken Hand. 
“ B, R L F § Am Fachstab (F) ange- 
Abb. 26. Schema des Ketteanschlagens mit langt, schlingt sie mit der 
senkrechter Kette. rechten Hand die Litze 

um den zuvor gespannten 

Faden der Kettenserie 2, legt sie um F herum auf den Boden und tritt 
mit dem Fuße so lange darauf, bis die nunmehr einzeln mit beiden Händen 


Weberin 
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gehaltenen beiden Kettenfäden um B, und weiter um L und R gewunden 
wurden. Um keine Zwischenräume zwischen den Fäden entstehen zu lassen 
und der Kette eine gleichmäßige Spannung zu geben, da sich sonst nach- — 
her keine klare Fachbildung ergibt, zieht die Weberin jedesmal nach Um- 
legen um B, die Fäden mit kurzem, sachtem Zuge etwas an und stößt sie 
beim Umlegen um R und K mit dem Zeigefinger hinunter. 

Eine Hin- und Herbewegung von B, über K zu B, zurück dauert 
10—15 Sekunden. Das Anschlagen einer Kette nimmt ungefähr einen Tag 
angestrengter Arbeit in Anspruch. 

Um ein ungefähres Bild der Kettenmasse zu vermitteln, soll im Nach- 
stehenden eine kurze Liste gegeben werden: 


= — —n 


Kettenlänge _ Breite auf B 
Ort vonBbisK | Tuchlänge | (Tuchbreite) | Breite auf R 

m m | cm cm 
Sirhima (Thadou) 275 | ca. 5,50 | 60 | 68 
Maram-Khunou(Maram) 2,50 ca. 5,00 | 15 16 
Kohima (Angami) 2,10 ca. 4,20 | 2270 | 25 
Pfüchama (Angami) 1,95 i ca3,85 | 28 | 35 
Lungkam (Ao) | | 
Alisopore (Sangtam) } 1:09 et #0) | =” 
Longkhai (Konyak) 0,50 621,002 22 | 23 


Es versteht sich, daß die Thadou kleinere Ketten anschlagen, wenn sie 
nicht wie hier die Stoffbahn zu einem Umhangtuch, sondern einen kurzen 
Frauenrock herstellen wollen. Umgekehrt benötigen die Konyak größere 
Ketten für Umhangtücher, während hier nur die Masse eines der außer- 
ordentlich schmalen Frauen-Lendentücher gegeben wurde. Im allgemeinen 
aber dürften die Maße für die Ketten der verschiedenen Stämme typisch 
sein. So verfertigen die Maram-Naga lange, auffallend schmale Stoffbahnen, 
von denen ein halbes Dutzend für ein Umhangtuch benötigt werden. Die 
Ao und Sangtam andererseits weben kurze, breite Stücke, was möglicher- 
weise damit zusammenhängt, daß die Ao meist nicht wie dieanderen Stämme 
bereits gefärbte, sondern rohweiße Fäden anschlagen und erst nachträglich 
die fertigen Tücher ins Indigobad tauchen; bei ihnen werden mit wenigen 
Ausnahmen einfarbige, dunkelblaue Kleider getragen. Die Sangtam sind 
in ihrer Kultur weitgehend von den Ao beeinflußt und haben neben anderen 
Gütern wohl auch die sehr ähnliche Webetechnik übernommen. 

Bei den Angami wird eine durchgewebte Kette halbiert, und vier 
solcher Halbketten (also zwei Ketten) ergeben, mit den Längsseiten an- 
einander genäht, ein Tuch; eine Kette liefert die beiden einfarbigen Mittel-, 
die andere Kette die längsgestreiften Außenbahnen. An dem in obiger 
Liste aufgeführten Webstuhl wurde beobachtet, daß die weißen Fäden 
doppelt, die farbigen Fäden der Längsstreifen hingegen einfach genommen 
waren. Vom Rande her wurden in der Streifung je acht Fäden gezählt: 
weiß, schwarz, weiß, orange, weiß, schwarz. Die ganze Breite der Kette 
hatte ziemlich genau 300 Fäden. Diese werden beim Anschlagen jedoch 
nicht gezählt, denn alles geht nach Augenmaß. Die Naga taxieren die be- 
nötigten Knäuel mit dem Blick, die Thadou umspannen sie mit der Hand 
und nehmen das Maß zwischen Daumen und Mittelfinger. 

Beginnend mit der Bildung des Hauptfaches läßt sich der Vorgang 
des Webens in folgende Tempi zergliedern: 

1. Der Fachstab wird mit beiden Händen gegen den Litzenstab gezogen. 

. 2. Die Daumen greifen um den Litzenstab, und mit beiden Stäben wird eine 
kurze, etwa 3 cm Ausschlag messende Hin- und Herbewegung in Ketten- 
richtung gemacht, damit die Kettenserie 2 besser nach unten durchrutschen 
kann. 


128 H. E. Kauffmann: 


3. Das Schwert wird aus dem vorhergehenden, also dem Gegenfach mit der 
rechten Hand herausgenommen und von rechts in das Hauptfach ruckweise 
eingeführt: Zuerst wird mit der Schwertspitze ein wenig in das sehr flache 
Fach geschlagen, dann unmittelbar anschließend mit dem Nagel des kleinen 


Abb. 27. Schwert von rechts her flach ins Hauptfach eingeführt (Fach- zum Litzen- 
stab hergezogen), Kohima, Angami-Naga. 


Fingers der linken Hand von rechts nach links über das Fach gestrichen, 
und schließlich das Schwert ganz durchgesteckt (vgl. Abb. 27). 

4. Beide Hände greifen die Schwertenden und schlagen die scharfe Kante des 
Schwertes kräftig nach unten gegen das Gewebe. 


Abb. 28. Schwert in Hauptfach hochkant gestellt, Schiffehen eben von links nach 
rechts durchs Fach gesteckt und wird gerade mit rechter Hand herausgezogen, 
während die Linke den Faden festlegt, Kohima, Angami-Naga. 


5. Das Schwert wird auf seine breite Kante gestellt, so daß nun das Hauptfach 
offen klafft. 


6. Art I mie en wird von links nach rechts durch das Fach geworfen (vgl. 


7. Der neue Faden wird rechts am Geweberand mit kurzem Zug festgezogen, 
manchmal richtet auch die linke Hand den Faden am linken Geweberand. 
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8. Mit festem Schlag beider Hände wird das Schwert gegen den neuen Faden 
heruntergeklappt und unter Umständen noch ein bis zweimal festgeschlagen. 


Nun kommt das Gegenfach an die Reihe: 


9. Die Weberin lehnt sich nach vorn, um die Kette zu entspannen, und stößt 
den Fachstab mit beiden Händen von sich weg bis zum Rispestab hin. 

10. Mit der linken Hand wird der Litzenstab an seinem links vorragenden Ende 
mit Daumen oben gefaßt und hochgehoben; bei sehr breiten Webstühlen 
wie denen der Kuki, muß er wegen der Schwere der Kette in der Mitte ge- 


~ 


Abb. 29. Gegenfachbildung: linke Hand hebt Litzenstab, während rechte Fach- 
uber Rispestab driickt, Kohima, Angami-Naga. 


L, s go 2 Re 


Abb. 30. Schwert flach ins Gegenfach eingeführ 5 wird SCHE ash Lan ellen zunächst 
festgeschlagen, Kohima, Angami-Naga. 


griffen werden. Gleichzeitig geht die rechte Hand mit dem Daumen durch 
die Mitte der Kettenfäden nach unten, umfaßt mit den übrigen Fingern 
Fach- und Rispestab zusammen und hebt den Fachstab mit kurzer, drehender 
Bewegung nach oben und gegen den Kettenbaum zu einen Augenblick tiber 
den Rispestab. Durch diese beiden zusammenwirkenden Bewegungen wird 
das Gegenfach gebildet, das nun etwa 5 cm weit offensteht (vgl. Abb. 29). 
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11. Während die Linke noch den Litzenstab hochhält, wird von rec 
Schwert eingeführt und mit dem rechten Kleinfingernagel von links nach 
rechts über die Kette gestrichen. USE 

12. Das Schwert wird mit beiden Händen nach unten geschlagen (evtl. noch 
ein- bis zweimal wiederholt) (vgl. Abb. 30). 

13. Das Schwert wird auf seine breite Kante gestellt, so daB nun das Gegenfach 
offen klafft. | 

14. Das Schiffchen wird von rechts nach links durchgeworfen. 


Abb. 31. Schwert in Gegenfach hochkant gestellt und soeben SchuB von rechts 
nach links durchgeworfen und festgezogen (Schiffchen unter linker Hand der 
Weberin), Tesangki, Thadou-Kuki. 


15. Der neue Faden wird sorgfältig zurechtgezogen, was meist mit beiden Händen 
geschieht (vgl. Abb. 31). 


16. Das Schwert wird wuchtig heruntergeklappt und nochmals mit dem rechten 
Kleinfingernagel unterhalb des Fachstabes von links nach rechts über die 
Kette gestrichen; das Anschlagen des Schwertes wird meist wiederholt. 


Nun geht es aufs neue an die Bildung des Hauptfaches, d. h. der Fach- 
stab wird nach Tempo 1 gegen den Litzenstab gezogen. 


Dreimal wird während eines Webeganges mit dem Kleinfingernagel 
iiber die Kette gestrichen, wodurch sich die gekreuzten Faden der Serien 
1 und 2 leichter voneinander lösen: Einmal bei der Haupt- und zweimal 
bei der Gegenfachbildung. Die Kuki benutzen anstatt des Fingernagels 
auch Stachelschweinborsten. 


Das Schwert wird beim Weben nie weggelegt, sondern nur heraus- 
genommen und sofort wieder in das andere Fach eingeführt. Diese Be- 
wegung des Schwertes geschieht stets mit der rechten Hand, das Fest- 
schlagen des Schwertes aus einleuchtendem Grunde mit beiden Händen. 
Bei der Facherweiterung wird das Schwert so aufgestellt, daß die scharfe 


Anschlagkante nach oben und die breite (halbrunde) Kante nach unten 
zeigt (vgl. Abb. 20 und 28). 


Ist das Gewebe vor der Weberin um etwa 15 cm fortgeschritten, so 
wird nach Aufhebung der durch die beiden Brustbäume bewirkten Bremse 
durch Vorwärtslehnen der fertige Stoff nach unten hin weggezogen, worauf 
man den Rispestab an seinen beiden Enden ein Stück gegen den Ketten- 
baum hin dreht. 

Gerissene Fäden werden entweder mit Knoten geknüpft oder, wenn 


NEBEN feines Garn handelt, folgendermaßen zusammengezwirnt (vgl. 
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1. Man hält die beiden Fadenenden parallel zwischen Daumen und Zeigefinger 
der linken Hand und läßt sie nur ganz wenig hervorsehen. 

+ Die beiden vorstehenden Enden werden mit Daumen und Zeigefinger der 
rechten Hand rechtsherum gezwirnt. 

+ Das gezwirnte Ende wird zu einem der beiden 
Fäden zurückgebogen. 

- Von hinten her wird das gezwirnte Ende mit dem 
parallel liegenden Fadenteil so lange rechtsherum 
gezwirnt, bis der kleine Zwischenraum zwischen 
den Fäden verschwindet. 

5. Zum Schluß wird unter leichtem Zug kurz nach 
links herum gezwirnt, und die Fäden sind mit 

kaum merkbarer Unebenheit verknüpft. 


BR ww» 


Da die Naga außer einfacher Leinenbindung 
keine anderen Gewebearten herstellen, kann nur 
eine Längsstreifung durch verschieden gefärbte 
Fäden der Kette erzielt werden, unter denen der 
Schuß verschwindet. Die aus rautenförmigen 
Figuren bestehenden kleinen Muster werden 
nicht eigentlich gewoben, sondern während des 
Webens eingearbeitet. Dazu zählt man die Kett- 
fäden mit einem nur etwa 20 cm langen und 
1—2 cm breiten Schwertchen ab, indem man von 
rechts in die Kette fährt. Die betreffenden Kett- N omas» —_ 
fäden werden gehoben, um ein mit farbigem Faden i 
bespultes Schiffchen durchstecken zu können, wo- 
rauf jeweils ein weißer Faden durch die ganze 
Breite der Kette geschossen wird. Nach jedem Lia. 5 
Einwirken eines farbigen Musterfadens schiebt man 5 
oberhalb der Kreuzungsstelle der beiden Fächer Abb. 32. Das Knoten 
einen kleinen Bambusspan derart in die Kette, eineszerrissenen Ketten- 
‚daß er die eben aufgehobenen Fäden festhält, was Dee 
das Abzählen für weitere Muster überflüssig macht; 
solche Späne stecken also oben und unten in der Kette, d. h. in beiden 
Fächern. 

Bei den Thadou-Kuki, die prächtige, bis zu 20 cm breite, quer über 
die ganze Stoffbahn laufende Muster verfertigen, ist der Vorgang bedeutend 
komplizierter. So hatte ein Webstuhl in Sirhima nicht einen, sondern 
zwei Litzenstäbe, die nur das Muster betreffende verschiedene Fächer 
öffneten, nicht etwa Haupt- und Gegenfach. Das Hauptfach wurde ja, 
wie sonst auch, durch den Fachstab gebildet, der hier aber abwechselnd 
herausgenommen werden mußte und daher zwecks leichterer Wiederein- 
führung an seinem Ende abgeschrägt war. Unterhalb der Litzenstäbe 
wurde eine Art zweiten Schwertes gehandhabt, das nur zum Anschlagen 
der Musterfäden diente. Darüber staken ein flacher Hilfsstab und noch 
weiter oben, unter Rispestäben und Kammstab 22 ganz feine, lange Bambus- 
spleißen in der Kette, die das Muster vorzeichneten; neben der Weberin 
lagen fünf weitere Spleißen, die für das Muster (in diesem Falle das nach 
einem Insekt ‚„thangnang‘‘ genannte Muster) noch Verwendung fanden 
(vgl. Abb. 33). : 2 

Selbstredend nimmt Musterweben beträchtliche Zeit in Anspruch, was 
den Preis dieser Art von Tüchern um ein Vielfaches erhöht. Während 
eine Kuki-Frau für ein gewöhnliches Tuch (‚‚mol-kel“) nur etwa drei Tage 
benötigt, braucht sie für ein Frauenkleid mit gelbem und karminrotem 
Rand (‚‚kham-tang‘‘) 14, für ein Tuch reicher Männer mit breitem, farbigem 
Rand (,,thangnang“) 20—25 und für ein großes Häuptlingstuch mit „Ele- 
fantenknie‘‘-Muster (,,sai-pi-khup“) gar 30 Tage. 


9* 
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Abb. 33. Weben des ,,thangnang‘‘-Musters, Sirhima, Thadou-Kuki. 


4. Die Fertigstellung des Tuches. 


Um der ohne Ende um den Webstuhl laufenden Stoffbahn einen Ab- 
schluB zu geben, werden bunte Wollfiiden quer durch die Kette eingezogen. 
Dazu nimmt man mit dem rechten Zeigefinger immer sechs Kettfäden, 
drei von jedem Fache, auf und steckt einen geschlossenen Wollfaden mit 
einer Schlinge von rechts her darunter durch, in welche die zweite Schlinge 
geschoben wird. Beide Hiinde ziehen die Schlingen auseinander, bis sie 
sich unten fest um die Kettfiiden gelegt haben, worauf weitere sechs Kett- 

fäden aufgenommen werden, unter 
denen nun die in der linken Hand 
gehaltene Schlinge durchzuziehen 
ist. Wieder werden die beiden 
Schlingen  ineinandergeschoben, 


SX mit beiden Händen auseinander- 
ISS gezogen usf. Dabei entsteht ein 
N DSK Kinschlag aus vier Wollschniiren, 
ENS | ie. beiden à 

(PROS > von denen die beiden äußeren 
N / — >) über, die beideninneren unter jeder 
ES xy zweiten Strähne von sechs Kett- 
SS fäden durchführen (vgl. Abb. 34). 
Ay Darauf wird die Kette durch- 
8, getrennt und die ganze Stoffbahn 


nochmals in der Hälfte durch- 

Abb. 34. Einziehen eines Wollfadens schnitten, worauf man die freien 
als Abschluß einer Kette. Kettfäden zu Fransen knüpft. Wie 

EM bereits weiter oben gesagt, werden 
vier bis sechs solcher Bahnen aneinandergenäht und zu einem Tuch vereinigt; 
für einen Hüftrock der Frauen sowie für die mit breiter Kette gewebten 
Tücher der Thadou genügen zwei Bahnen. Schneidern ist völlig unbekannt 
bei den Naga, die ausschließlich viereckige Tücher herstellen: Kleine Scham- 
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schürzen für die Männer, als kurze Röcke um die Hüften geschlungene 
Tücher für die Frauen und große Umhangtücher, auch auf dem Schlaflager 
benutzt, für beide Geschlechter. Die Thadou-Kuki verwenden ebenfalls 
viereckige Tücher: Turban (Assamesisch: „pagri“) und eine gewickelte, 
hinten an den Beinen offene Art Hose (Assamesisch: ,,dhoti‘*) für Männer, 
Hüftrock und langer, unter den Achseln durchgeschlungener Rock für 
Frauen, Umhangtücher für beide Geschlechter. Außerdem aber stellen 
sie noch kurze Ärmeljäckchen für Männer her. 

Soweit beobachtet geschieht das Nähen überall und ausnahmslos mit 
einer Art Feston-Stich (in Österreich: ,,endeln‘‘). Die beiden Stoffbahnen 
werden dazu so gelegt, daß die Naht quer vor der Näherin verläuft. Nachdem 
sie den Faden im Bogen nach oben gelegt hat, sticht sie die Nadel von sich 
weg in beide Bahnen (vgl. Abb. 35, 1). Nun wird der Faden links gegriffen, 
vor der Nadel durchgeführt und hinter ihr 
herumgelegt (vgl. Abb. 35, 2). Dann erst 
stößt man die Nadel vollends durch und 
zieht die Schlaufe fest. Der Nähfaden 
verläuft in gerader Linie längs der Naht, 
in Abständen von 3—5 mm unterbrochen 
durch einen Stich. 

Auch gesäumt wird mit der gleichen 
Stichart, jedoch sticht man dabei die 
Nadel abwechselnd unter eines der beiden 
Enden eines Doppelfadens, der von einem 
Stecken zur Näherin gespannt ist (vgl. 
Abb. 36) nnd nachher zopfartig gedreht 
dem Tuchrande aufliegt (vgl. Abb. 37). 

Über das Färben wurde bereits aus- 
führlich in den Monographien über die in 
Frage stehenden Stämme geschrieben!). 
Als Ergänzung kann hier noch Folgendes 2 
mitgeteilt werden: 

In Maram-Khulen (Maramei) kennt 
man kein Rotfärben, hingegen zwei Arten 
des Schwarzfärbens: 1. Die Rinde eines 
Baumes (Maram: ‚‚mago°“, Thadou: ,,gel- 
thing“; von den Kuki wird das Holz auch 
zu Reisstampfern verarbeitet) stampft man 
mit einem Stein und weicht sie, ohne sie 
zu kochen, in Wasser ein. Der Fa- 
den wird eingetaucht und nachher mit TS 
Schlamm gerieben. Dieser Prozeß ist “bP. 35. Der „Heston‘ Stich 

( : 5 » er Naga; unten der Stich 
mindestens dreimal zu wiederholen. 2. Die stark vergrößert. 
Rinde eines anderen Baumes wird hingegen 
gekocht. Dieses Färbemittel verwendet man ins besondere zum Färben 
der schwarzen Rohr-Knieringe (,,phiso‘‘), aber auch für Faden. 

Die Chang färben in schwarz, blau, rot und gelb. Für die ersten 
beiden Farben wird die Pflanze ,,lam‘ verwendet, zweifelsohne Indigo, für 
rot eine Schlingpflanze ,,ao-bi-vai-loéh‘‘ (= Vogel — Laut dieses Vogels 
— rotes Bein dieses Vogels — Schlingpflanze) und für gelb die Pflanze 
„that-ti“ (= schälen). Letztere wird mit dem Dao (Haumesser) zerhackt, 
dann gesotten, getrocknet und zu Pulver zerstoßen. Die Ao verwenden 


1) Weiterhin in: J. H. Hutton, Angami Naga Dye Processes; „Man“ vol. 
XXIII, no. 22. London 1923. 
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diese Pflanze nicht zum Farben und behaupten, sie sei ihnen erst jüngst 
bekannt geworden. Die Chongli von Lungkam nennen sie ,kong-ka, 
andere Ao auch: ,,wa-kong“; bei den Thadou-Kuki heißt sie ,,ai-eng . 

In diesem Zusammenhange dürfte es interessieren, daß die Konyak 
die Ikat-Technik kennen, die sie allerdings nicht auf das Färben von 
Faden, sondern von (für Aus- 
schmückung von Gegenständen 
gebrauchtes) Ziegenhaar anwen- 
den. Büschel von Ziegenhaaren 
werden zunächst mit einer in 
der Assam-Ebene gekauften Farbe 
ganz gelb gefärbt, dann an den 
gelb zu lassenden Stellen mit 
einem besonderen Blatt (wie es 
manche Konyak-Frauen über den 
Kopf oder um ihre Zöpfe binden) 
fest abgebunden und schließlich 
in rote Farbe getaucht. Zur Her- 
stellung dieses Rot zerstampft 
man die Wurzel des von den 
Konyak ‚‚kai‘ genannten Baumes 
und mischt sie mit dem zum 
Betelkauen benutzten Kalk, wo- 
rauf ihre gelbe Farbe sogleich 
in rot übergeht. 

Die einheimischen, vegetabi- 
len Färbmittel sind unbedingt 
waschecht, die meisten der heut- 
zutage viel gekauften, importier- 
ten Farbstoffe oder gefärbten 
Fäden gehen im Waschen hin- 
gegen aus. Das nicht sehr häufig, 
ja man darf wohl ruhig sagen 
Abb. 36. Säumenin Pfüchama, Angami-Naga. selten vorgenommene Waschen 

der Tücher geschieht ohne Seife 
oder ähnlichem unten am Bach durch die Frauen der Familie, während 
Männer und Kinder beim Ausbreiten der Wäsche zum Trocknen auf 
Asten oder Steinblöckenmit- 
helfen. Die Kleider werden 
naß gemacht, zusammenge- 
packt und auf einem großen 
Stein gerieben oder öfters 
noch unter ständigem Dre- 
hen des Wäschepakets mit 
Wucht auf den Stein geschlagen, eine in Indien weit herum praktizierte 
Methode, der wohl die starken Naga-Gewebe einigermaßen widerstehen 
können, nicht aber europäische Kleider, die dabei unheimlich eingehen, 
aus den Nähten platzen und alle Knöpfe verlieren. Zwischen dem Schlagen 
wird die Wäsche mehrmals im Wasser ausgespült. 
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Abb. 37. Schema des Saumes, stark vergrößert. 


à \ Doppelfaden 
Tuchrand 


5. Ausblick. 


Das . Weben verschafft fleißigen Frauen eine wertvolle Einnahme- 
quelle. Wie überall gibt es auch hier Könnerinnen, die sich aus der Masse 
hervorheben. Aus dem alten Formenschatze entwickeln sie neue Figuren, 
andere Zusammenstellungen und, mit bisher unbekannten Farben, gefällige 
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neue Wirkungen. Jede Frau hat ihre besonderen, kleinen Eigenheiten, die 
allen anderen genau bekannt sind. Wenn eine Frau mit einem Biindel 
Tücher zum Verkauf ins Camp kam und die Ware ihrer Konkurrentinnen 
sah, rief sie sofort: ,,Das ist von Lölhuö, das von Mezôpüô, und jenes 
dort kann nur Kenisö gewoben haben!“ und war dann natürlich sehr 
ärgerlich, wenn der Sahib nicht auch noch von ihr kaufen wollte. 

Die alte Bambusnadel ist verschwunden und durch europäische Stahl- 
nadeln ersetzt. Mehr und mehr erhöhte Einfuhr fertiger Garne und Farb- 
stoffe macht Spinnen und Färben eine immer weniger geübte Kunst. Aber 
dem Weben auf dem Indonesischen Webstuhl konnten selbst alle frommen 
Bemühungen der Amerikanischen Baptisten-Mission, nur ja recht schnell 
und gründlich diese alten Kulturen zu untergraben, nichts schaden. Gottlob 
sind die Bergvölker Assams im großen und ganzen viel zu gesund, als daß 
sie auf den trügerischen Zauber der westlichen Zivilisation hereinfielen. 
Sie sind auf ihre nach Stämmen verschiedenen Trachten stolz, und selbst 
jene Leute, die meinen, sich einen Anschein geben zu müssen, indem sie 
sich den als höherstehend erachteten Fremden angleichen und Shorts und 
Hemd anlegen, verzichten doch nur ungern auf das malerisch um die 
Schultern drapierte, nationale Umhangtuch. Während auf manchen 
anderen Gebieten ein unaufhaltbar scheinender Niedergang begonnen hat, 
werden äußere Einflüsse der Webekunst voraussichtlich noch auf lange 
hinaus nur wenig anhaben können. 


Prophetentum in Melanesien. 
Von 
‘Georg Eckert, Berlin. 


Prophetische Traummedien sind in Melanesien vor Beginn der Euro- 
päisierung nur ganz vereinzelt beobachtet worden, so etwa auf Kiwai, 
wo bestimmte Personen im Traume Weisungen der Ahnengeister zu emp- 
fangen glaubten!). Es handelte sich dabei um ein primitives Propheten- 
tum, das man nach Rudolf Lehmann als Vorstufe des hochentwickelten 
polynesischen Inspirationsprophetentums auffassen kann?) Erst in 
neuerer Zeit sind auch auf den melanesischen Inseln zahlreichere Falle von 
Prophetentum vorgekommenÿ), von denen hier auf eine, durch verschiedene 
Motivgleichheiten bemerkenswerte Gruppe hingewiesen werden soll. 


1) E. Baxter Riley, Among Papuan headhunters, London 1925, 8. 294 ff. 
Von den Trobriandinseln berichtet B. Malinowski, Das Geschlechtsleben der 
Wilden in Nordwest-Melanesien, Leipzig-Zürich 1929, S. 276ff., ähnliche Fälle. 
Den Propheten Domu von Mita erwähnt Charles W. Abel in: Savage life in New 
Guinea, London (1902), S. 111f. 

2) F. R. Lehmann, Prophetismus in der Südsee. Christentum und Wissen- 
schaft 1934, S. 56—68; Ders.: Prophetentum in der Südsee. Z. f. Ethn. 1934, 
S. 261— 265. 

3) Britisch-Neuguinea: E. W. P. Chinnery and A. C. Haddon, Five new reli- 
gious cults in British New Guinea. The Hibbert Journal. London 1917, S. 448— 463; 
F. E. Williams, Orokaiva magic. Oxford 1928. 

Deutsch-Neuguinea: Kalangandoang (Rawlinsongebirge): Gustav Berg- 
mann, Eine papuanische Schwärmerei. NMB (Neuendettelsauer Missionsblatt) 
15. 4. 1934, S. 28: NMB 15. 7. 1933, S. 54; Kajabit (Markhamtal): NMB 15. 8. 1932, 
S. 63; 15. 4. 1934, S. 26f.; 20. 8. 1936, S. 13; Maladum (Finschhafenhalbinsel): 
NMB 30. 5. 1924, S. 24; Kalasa (Finschhafenhalbinsel): NMB 25: 7. 1934, S. 55; 
Distrikt Eitapé: PIM (The Pacific Islands Monthly) 20. 12. 1932, S. 46; Neu- 
mecklenburg: PIM 20. 12. 1932, S. 46; Buka: PIM 20. 12. 1932, S. 46. 
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1893 entstand in Gabugabuna, am Nordufer der Milne Bay (Papua- 
Territorium), eine religidse Bewegung, die unter dem Namen „Der Prophet 
von Milne Bay“ bekannt geworden ist!). Ein junger Eingeborener namens 
Tokerua?) erklärte, daß ihm ein Geist eine kommende Naturkatastrophe, 
ein heftiges Gewitter und ein Erdbeben geweissagt hätte. In der Mitte der 
Bucht würde eine Insel auftauchen und eine alles vernichtende Flutwelle ver- 
ursachen. Darauf sollte das Meer den ganzen Küstenstreifen für zwei oder 
drei Monate überschwemmen und alle Menschen bis auf seine Anhänger 
vernichten. Nach dieser Katastrophe würde sich das Land mit fruchtbaren 
Gärten bedecken und ein großes Schiff mit den Geistern ihrer verstorbenen 
Freunde und Verwandten ankommen. Seine Anhänger würden dann mit 
ihm die alte Eingeborenenkultur wiederherstellen. Er befahl alle euro- 
päischen Geräte als Symbole der Fremdherrschaft zu vernichten und das 
Dorf in das Innere zu verlegen. Die Gläubigen folgten seiner Aufforderung, 
verbrannten ihre Hütten und errichteten ein neues Dorf, das abweichend 
von der alten Bauweise aus langen Häuserzeilen bestand®). In Erwartung 
der kommenden Umwälzung stellten die Eingeborenen die Feldarbeit ein, 
verbrauchten ihre Vorräte und schlachteten die Schweine. Zu diesem Zeit- 
punkt griff die Regierung ein und unterdrückte die Bewegung durch die 
Verhaftung ihres Führers. 

Eine große Ähnlichkeit mit dem ‚Propheten von Milne Bay“ besitzt 
der „German Wislin‘‘, ein Kult, der im Jahre 1913 auf Saibai in der Torres- 
straße entstanden ist‘). Seine Stifter waren die Eingeborenen Wageba, 
Anu und Sagaukus, die sich als die ‚Generäle‘ und ,,Kapitane der neuen 
Religion bezeichneten. Am Karfreitagabend 1914 versammelten sie die 
Eingeborenen auf dem Friedhof und behaupteten, daß sie noch in derselben 
Nacht die Totengeister sehen würden. Von da ab kamen ihre Anhänger, 
zu denen auch einige Frauen gehörten, jeden Freitag und Sonntag zu- 
sammen. Zu Beginn der Zeremonie stellten sich die Gläubigen im Kreise 
um zwei Gräber auf und kauten wilden Ingwer, mit dessen Saft sie sich 
Gesicht und Körper einriebenÿ). Danach beteten und sangen sie. Die 
Führer befahlen die Arbeit in den Gärten einzustellen, denn die Toten- 
geister würden sie mit allem Nötigen versorgen. An einem bestimmten 
Tage würde ein Silubloan geheißenes Schiff aus Kanaan kommen und ihnen 
Geld, Mehl, Kattun, Äxte und Messer bringen. Auf einer weit im Westen 
gelegenen Insel ,,German Town)‘ würde es die Geister ihrer verstorbenen 
Angehörigen an Bord nehmen und mit ihnen nach Thursday Island, dem 
Verwaltungsmittelpunkt der Torresstraße fahren. Dort würden die Geister 
die Europäer überfallen und töten, dann mit dem Schiff Saibai ansteuern 
und an einem plötzlich auftauchenden Hafendamm im Westen der Insel 
landen. Wer nicht an den „German Wislin‘ glaube, würde seinen ganzen 


) A.C. Haddon in Chinnery and Haddon a. a. O. S. 458— 460. Eine ausführ- 
liche Beschreibung findet sich bei Charles W. Abel a. a. O. S. 104—128. 

2) Sein Bild hat Charles W. Abel a. a. O. S. 127 veröffentlicht. 

3) Charles W. Abel a. a. O. 8. 116. 

*) A.C, Haddon, Reports of the Cambridge anthropological expedition to Torres 
Straits. Bd. 1. Cambridge 1935, S. 46—48; A.C. Haddon in Chinnery and Haddon 
a. a. O. S. 460—463. 

5) Aus Kiwai berichtet E. B. Riley (a. a. O., S. 294) die Traumvision eines 
Propheten, die inhaltlich an die Ingwer-Zeremonie des ,,German Wislin‘ erinnert: 
„A spirit appeared to one of them in a dream and commanded him to go into the 
bush in the early morning, when a special tree would be pointed out to him, called 
spirit-wood. He was to cut off a branch; with part of this he was to rub himself all 
over; another part he was to chew, then spit on the ground; after which he would 
be able to see and handle the spirits of others.“ 

5) Nach Haddon eine moderne Abwandlung des alten Glaubens an die im 
Westen gelegene Toteninsel Kibu (Chinnery and Haddon a. a. O., S. 461). 
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Besitz verlieren. Gott hätte im Anfang allen Menschen, weißen und farbigen, 
gleichviel gegeben. Die Europäer hätten aber alle wertvollen Dinge ent- 
wendet und den Eingeborenen vorenthalten, so daß sie nun gezwungen 
wären, sich selbst zu helfen. 


Für einen christlichen Einfluß spricht neben der Äußerung „Jesus on 
top, Jesus here“, Jesus Christus ist zwar im Himmel, aber auch auf der 
Erde und in Verbindung mit den Angehörigen des neuen Glaubens, die 
Anschauung, daß das höchste göttliche Wesen, der Gott der Christen, 
seinen Willen durch die Totengeister ausführen lasse. 


Eine ähnliche Schwarmgeisterei, der Vailala Wahn, entstand 1919 am 
Papuagolf!). Den Eingeborenen von Arihavu wurde damals verkündet, 
daß die Ahnengeister auf einem großen mit Nahrungsmitteln beladenen 
Schiff zu ihnen kommen und die Europäer vertreiben würden 2). Die Bot- 
schaft verbreitete sich mit größter Schnelligkeit an der Küste entlang nach 
Östen und in das Innere, wobei sie durch christliche Anschauungen nach 
und nach umgeformt wurde. So zerstörten die Eingeborenen des Dorfes 
Vailala ihre Kultgegenstände und erklärten, daß Christus auf die Erde her- 
niedergestiegen sei und zu ihnen gesprochen habe. 

In Arihavu wurden unterdessen große Vorbereitungen für den Empfang 
der Ahnengeister getroffen. Wachen wurden bestimmt, die ständig nach 
dem Schiff Ausschau halten mußten, die Männer zogen ihre besten Kleider 
an, bemalte Fahnenstangen und verschiedene neue Gebäude wurden er- 
richtet und lange mit Blumen geschmückte Tische für die heimkehrenden 
Geister aufgestellt. Als aber das erwartete Schiff nicht eintraf, wurden die 
Gläubigen ungeduldig. Sie errichteten jetzt hohe Maste, um mit Gott in 
„radiotelegraphischen‘‘ Verkehr zu treten und die Gründe der Verzögerung 
zu erfahren. Die Erregung steigerte sich von Tag zu Tag, die Botschaft, 
daß alles bereit sei, wurde immer wieder zum Himmel gesendet und darüber 
- jede regelmäßige Arbeit vergessen. Erst nach vier bis fünf Monaten begann 
sich der Taumel zu legen, so daß die Regierung die Bewegung langsam ein- 
dämmen konnte. 

Ähnliche Vorgänge spielten sich 1923 auf Espiritu Santo (Neue He- 
briden) ab*), wo mehrere Propheten eine große Flut voraussagten, aus der 
nur ihre eigenen Anhänger gerettet werden sollten. Sie versprachen die 
Wiederauferstehung der Toten und die Ankunft eines mit Reis und Handels- 
gütern gefüllten Schiffes aus Sydney. Die Eingeborenen bauten darauf ein 
großes Vorratshaus und versammelten sich am Strand, um jedes am Hori- 
zont auftauchende Segel mit Feuersignalen zu begrüßen. Die Sendboten 
des Hauptpropheten Ronovuro durchzogen indes die Insel und ließen sich 
die versprochenen Güter und Privilegien mit Geld und Schweinen bezahlen. 
Die Bewegung bekam einen starken Antrieb, als bekannt wurde, daß Rono- 
vuro eine verendete Kuh und einen wie tot hingefallenen Mann ,,wieder- 
belebt‘“ hätte. Als aber der Zeitpunkt der angekündigten Auferstehung 
immer wieder verschoben werden mußte, erklärte man, daß die Weißen, 
die Ursache der meisten Todesfälle auf Santo, Schuld daran seien und ver- 
trieben werden müßten. Um diese Behauptung zu bekräftigen, erzählte 
man, daß die Opfer eines bekannten Mörders nach dessen Hinrichtung 


1) Mollie Lett, Vailala madness. PIM 20. 12. 1935, S. 25. Die Arbeit von 
F. E. Williams, The Vailala madness and the destruction of native ceremonies 
in the Gulf Division, Anthropology-Report Nr. 4, Territory of Papua, Port Moresby 
1923, war Verf. leider nicht zugänglich. 

2) Nach F. E. Williams, Orokaiva magic, Oxford 1928, S. 56, kamen bei den 
Anhängern des Vailala Wahnes auch Schüttelanfälle und Gliederzuckungen vor. 

3) Rev. E. Raff, Appendix in: F. E. Williams, Orokaiva magic, Oxford 1928, 


8. 100f. 


138 Georg Eckert: 


wieder auferstanden wären. Töte man also die Europäer, so würden auch 
deren Opfer, die Toten, wieder erwachen. Diese gefährliche Agitation führte 
im Juli 1923 zu einem blutigen Zwischenfall. Ronovuro veranlaßte eine 
allgemeine Zusammenkunft, nach der die Wiederauferstehung der Toten 
beginnen sollte. Mitten in der Versammlung starb aber seine Frau. Als 
alle Wiederbelebungsversuche erfolglos blieben, verkündete er, daß sie 
nur durch den Tod eines in der Nachbarschaft lebenden Pflanzers gerettet 
werden könnte. Fünf abgesandte Eingeborene erschossen daraufhin den 
Europäer, dessen Körper zerlegt und zum Teil auch gegessen wurde. Nach 
diesem Mord wurde der Prophet mit seinen treuesten Anhängern verhaftet 
und die Bewegung unterdrückt. 

In Lontis an der Nordküste von Buka soll 1913 eine religiöse Bewegung 
unter Führung der Eingeborenen Novite und Muling entstanden sein’). 

Nach dem Mandatsbericht behauptete Muling 1932, daß er mit Sonne 
und Mond verwandt sei. Zusammen mit Pako und Terasin, einem Kate- 
chisten der Maristen-Mission, prophezeite er eine Flutwelle, das Aussterben 
der Weißen und die Anknft einiger großer Schiffe, beladen mit Eisen, Axten, 
Tabak, Nahrungsmitteln und Kraftwagen. Von Muling aufgefordert, unter- 
brachen die Eingeborenen, die vorher zum Teil aus Angst vor der ange- 
kündigten Sturmflut auf einen Berg geflüchtet waren, ihre Feldarbeiten. 
Daraufhin griff die Regierung ein und brachte Pako und seine Gefolgsleute 
nach Madang. 

Im Februar 1934 verursachte der frühere tultul Sanop aus Gogohei 
einen neuen Aufruhr. Er verfiel in Trance und verkündete, daß ein mit 
Nahrungsmitteln, Äxten, Pferden, Hunden, Feuerwaffen und vielen anderen 
Dingen beladenes Schiff am Karfreitag landen würde. Die Eingeborenen 
bauten daraufhin an der Küste ein Vorratshaus, undals Sanop erklärte, daß 
nur die an den versprochenen Gütern Anteil haben würden, die keine 
Schweine und Nahrungsmittel besäßen, begann man die Schweine zu 
schlachten, Feste zu feiern und die Feldarbeit einzustellen. Als aber das 
angekündigte Schiff nicht erschien, kehrten die Eingeborenen wieder zu 
ihrer gewohnten Lebensweise zurück. Im Gegensatz zu der Bewegung von 
1932, die einen größeren Teil der Insel erfaßt hatte, blieb der Einfluß Sanops 
auf den Dorfbezirk von Gogohei beschränkt. 

Im Frühjahr 1935 gelang es Sanop, die Bewegung zu erneuern. Er 
erklärte, daß ihm der inzwischen in der Gefangenschaft verstorbene Pako 
im Traume erschienen sei und ihm befohlen habe, die Eingeborenen auf 
große Dinge vorzubereiten. Wieder sollte ein Schiff Messer, Äxte, Kattun, 
Hausgerät, Nahrungsmittel und nach einer späteren Prophezeiung auch 
Kraftwagen und Flugzeuge bringen. Gleichzeitig würden die Toten auf- 
erstehen. Der Dampfer sollte erst den australischen Reedereien Burns Philp 
oder Carpenter gehören, später hieß es, es wäre ein deutsches Schiff. Um 
die Geister der Toten günstig zu stimmen und sich einen Anteil an der La- 
dung zu sichern, sollten die Dörfer ihre Begräbnisplätze säubern und mit 
Blumen geschmückte Fahnenstangen errichten. Die Eingeborenen stellten 
darauf an zehn Meter hohe Masten auf, von denen rote, mit einem weißen 
Kreuz und dem Buchstaben ,,P“‘ (Pako) verzierte Fahnen wehten. Im Dorfe 
Tanakei wurde außerdem ein Stein von besonderer magischer Kraft auf 
den gesäuberten Platz überführt. Als die Bewegung weiter um sich griff 


1) Nach einer Angabe in dem Report . . . on the administration of the territory 
of New Guinea 1935/36, S. 21, die aber von Herrn Stationsleiter Doellinger, 
der das Stationsgebiet Kieta zu jener Zeit verwaltete, in einer brieflichen Mit- 
teilung verneint wird. Report . . . on the administration of the territory of New 
Guinea 1933/34, 8. 22, 1935/36, S. 21ff.; PIM 20. 12. 1932, S. 46; 24. 10. 1935, 
S. 16, 32; 20. 11. 1935, S. 10; 24. 1. 1936, S. 67. 
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und im August nicht nur Buka (an 5000 Gläubige), sondern auch schon 
der Nordosten von Bougainville (Saleo, Hahon) für die neue Lehre gewonnen 
war, wurden Sanops Versprechungen immer maßloser. Die Weißen müßten 
Buka verlassen, damit die Eingeborenen ungestörter leben könnten, sollte 
aber die Kolonialverwaltung Widerstand leisten, so würde man sie mit den 
von dem Schiff erhaltenen Feuerwaffen bekämpfen. Die Eingeborenen 
schnitzten darauf auf Sanops Geheiß Holzgewehre, um für die Stunde der 
Auseinandersetzung mit den Europäern zu üben. In Malasing versammelte 
er seine Anhänger in Pakos Wohnhaus und ließ sie die Stimme des toten 
Propheten hören, die vermutlich von dessen Bruder Kopina, der in einem 
geheimen Raum versteckt war, nachgeahmt wurde. 

Als die Regierung Sanop nach einiger Zeit verhaften konnte, brach 
die Bewegung, die einen starken Einfluß ausgeübt hatte, schnell zusammen. 

In diesen Prophetien!) haben sich alte religiöse Anschauungen mit 
christlich-chiliastischen Hoffnungen?) und der Ablehnung des Europäer- 
tums’) verbunden. Sie weisen dabei so zahlreiche Ubereinstimmungen 
auf, daB eine mehrfache Entstehung, wie sie Haddon fiir den „Propheten 
von Milne Bay“ und den „German Wislin“ angenommen hat*), trotz der 
großen räumlichen und zeitlichen Abstände zwischen den einzelnen Be- 
wegungen unwahrscheinlich ist. (Siehe folgende Tabelle.) 

Ein Teil der behandelten Anschauungen und Zeremonien findet sich 
auch bei anderen in Melanesien neuentstandenen religiösen Bewegungen. 
So ist das Gliederzucken für den Vailala Wahn, den Tarokult®) und die 


!) Eine ähnliche Prophezeiung wird in dem australischen Mandatsbericht 
für das Jahr 1933/34 — leider ohne nähere Ortsangabe — beschrieben: „It is 
recollected that one prophet hinted at the coming of a „great darkness‘; natives 
rushed the European trade stores for miles around and purchased all their hurri- 
cane lamps and kerosene; that an earthquake would come and dash the pile dwel- 
lings to the ground; in some villages, houses were hurriedly made on the ground: 
. that a steamer would come laden with tinned food for those who had not enough 
to eat; the owners of large gardens dug up their ripe food, and gave feasts so 
that it would be consumed. Needless to relate, the prophet in question would 
soon have found himself in serious trouble at the hands of his fellows if, just at 
that time, he had not brought himself within reach of the law. As ist was, he cau- 
sed a great deal of local distress and unhappiness before his power was finally 
destroyed.“ Nach einer Angabe von Herrn Dr. Nevermann glaubten die Marin- 
danim bei dem ersten Anblick der Dampfer der Koninklijken Paketvaart Maat- 
schappij, daß sie von den Totengeistern aus Soerabaja geschickt worden wären, um 
Kokosnüsse in das Totenland zu holen, eine Anschauung, die nach Dr. Never- 
mann, auf indonesischen Einfluß zurückgeht. à 

Über eine religiôse Bewegung am Leronunterlauf (Markhamtal, Kaiser- 
Wilhelms-Land), die trotz mancher Unterschiede an die angefiihrten Prophezeiungen 
erinnert, wird in dem Report . . . on the administration of the territory of New 
Guinea 1934/35, S. 19ff. berichtet. An übereinstimmenden Motiven kommen vor: 
Einstellen der Feldarbeit, Fremdenfeindlichkeit, Rückkehr der Toten, Natur- 
katastrophe, die Toten bringen Fleisch, Tabak, Lendentücher, Reis, Lampen und 
Gewehre; nach der Rückkehr der Toten brauchen die Felder nicht mehr bestellt 
zu werden. Das Fehlen des Schiffsmotives erklärt sich wohl durch die Lage im 
Binnenlande von Neuguinea. 3 Pal: ; 

*) Die Prophezeihungen eines „Tausendjährigen Reiches‘ spielten auch in den 
Freiheitskämpfen der Maori eine große Rolle. F. R. Lehmann, Prophetismus in 
der Südsee a.a.0.S. 68. Ders. über den Hauhauismus: Mana. Leipzig 1922, S. 8f. 

*) Eine Opposition gegen die Europäerherrschaft ist in den verschiedensten 
Teilen Melanesiens zu beobachten. So haben z. B. die Eingeborenen von Neu- 
hannover 5000 Shilling gesammelt und der Mandatsverwaltung für die Räumung 
der Insel angeboten. PIM 24. 6. 1933, S. 14. Nach einer freundlichen Mitteilung 
von Herrn Dr. Nevermann ist auch der Sosom im Kumbegebiet fremdenfeindlich 
geworden. Im Kaiser-Wilhelms-Land hat sich in neuerer Zeit eine europäerfeindliche, 
„ass belong cargo‘‘ (Lasteselbewegung) genannte Gruppe gebildet. G. Ne 
Der Goldbergbau in Deutsch-Neuguinea. Koloniale Rundschau 1936. 8. 473. 

4) A. C. Haddon in Chinnery and Haddon a. a. O. 8. 462f. 

5) F. E. Williams, Orokaiva magic, Oxford 1928, 8. 48ff. 
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Sekte des Propheten von Kalangandoang!) bezeugt. Die Vernichtung oder 
Veräußerung der alten Kult- und Wertgegenstände ist ein charakteristisches 
Merkmal der christlichen Erweckungsbewegungen am Sentanisee?) und 
am Sepik3), wo die Eingeborenen ihre Tanz- und Geheimbundmasken zer- 
stort oder an die Missionare ausgeliefert haben. Sehr weit verbreitet ist 
auch der Glaube an eine alles vernichtende Naturkatastrophe und das 
nahende Weltende. So wurde den Azera eine groBe Flut verkiindet*) und 
den Maladum (Finschhafenhalbinsel)5) prophezeit, daB die Gebirge auf sie 
herabstiirzen und ihr Dorf begraben wiirden. 


Ubereinstimmende Motive. 
ee 


Saibai | Kar | oe Santo | Buka 

Bin. Schitt KOMME PE = + + + + 
Das Schiff bringt die Ahnengeister . . . + “fh + 
Das Schiff bringt Waren und Lebensmittel Be VOR a + = 
Ein Haus wird errichtet. . . . . . . . QUE nie + Fe 
Fahnenmasten werden aufgestellt . + + 
Einstellen der Feldarbeit . . . . . . . ob a + + | + 
Europäerfeindlichkeit. . . . . . . . . . | + + + _ 
Die Ahnengeister vertreiben oder töten die | 

EUTOPAEL APM RENE RER + = 
Naturkatastrophe I... Ir „en eier: + + os 
Eine Insel oder ein Damm taucht aus dem | 

MOé6r auf tc ey 2 ls heat ae le ee — + 


Die Dampfer, auf denen die Totengeister in ihre Heimat zurück- 
kehren sollten, erinnern an die Totenschiffe Polynesiens und der Insulinde ®). 
Allerdings scheinen diese Schiffe nur auf der Fahrt in das Totenland, nicht 
aber bei der Riickkehr der Verstorbenen zu den Lebenden benutzt zu werden. 
Zu der alten Vorstellungswelt gehört neben der Ahnenverehrung der auch 
in Indonesien und Polynesien verbreitete Glaube an ein im Westen ge- 
legenes Totenreich. 

Der Einfluß der behandelten Bewegungen auf die Eingeborenen- 
kultur ist je nach Dauer und räumlicher Verbreitung der einzelnen Kulte 
sehr verschieden. Einige von ihnen, wie der Tarokult und der Vailala Wahn 
haben aber die sozialen Verhältnisse so weitgehend verändert, daß ihre 
Wirkung nicht mehr beseitigt werden kann, ein Beispiel für die oft unter- 
schätzte Wandlungsfähigkeit primitiver Kulturen. 


!) Bergmann, Eine papuanische Schwärmerei. NMB 15. 4. 1934, $S. 28. 

2) Missionsblatt Barmen. Mai 1929, S. 35. 

3) Steyler Missionsbote. Oktober 1932, S. 11f. 

4) NMB 15. 8. 1932, S. 63. 

5) NMB 30. 5. 1924, S. 24. 

6) Theo Körner, Totenkult und Lebensglaube bei den Völkern Ost-Indonesiens. 
Leipzig 1936; B. A. G. Vroklage, Das Schiff in den Megalithkulturen Siidostasiens 
und der Südsee. Anthropos 1936, S. 712— 757; Robert W. Williamson, Religious 
and cosmic beliefs of Central Polynesia. Cambridge 1933. 

Die polynesische Mythologie kennt auch Götter- und Geisterschiffe. In 
Samoa Ze B. glaubte man an ein Geisterschiff ,,Vaaloa‘‘, das Unglück, Hungersnot, 
Krankheit und Tod bringen sollte. ,,Als das erste Schiff der Weißen sich den Ein- 
gebornen von Ferne zeigte, hielt man dasselbe fiir ein Geisterschiff, wehte mit 
Baumzweigen, zündete große Feuer an, schrie und sang . . . um das Schiff zur Weiter- 
reise zu bewegen.“ W. v. Bülow, Samoanische Sagen. Globus Bd. 68 (1895), S. 367. 
Auf Rarotonga hielt man ,,Cooks Schiff fiir das erwartete Schiff des Tangaloa, in 
Hawai fiir das des Rono, der eine neue Zeit herauffiihren wiirde. Und eine ahnliche, 
freilich angstliche Erwartung war auf Neuseeland vorhanden; das Schiff, meinte 
man, werde alle Eingeborenen hinwegführen“. Fritz Graebner, Das Weltbild 
der Primitiven. München 1924, S. 69; eine entsprechende Prophezeiung berichtet 
Ben NER Gill, From darkness to light in Polynesia, London 1894, S. 261, 
auch aus Atiu. 


T: von Margwelaschwili: Der Kaukasus und der alte Orient. 141 


Der Kaukasus und der alte Orient. 
Von 
Dr. T. von Margwelaschwili. 


Vorbemerkung. 


Zur besseren Ubersicht sei über die Zusammenhänge des Kaukasus 
mit dem alten Orient folgendes bemerkt: 

Die äneolitische Zeit kannte schon ein buntes Gemisch der Völker 
und Rassen im nahen Orient. Förderten doch die Ausgrabungen in Süd- 
palästina sogar neanderthaloide Typen, die zuerst aus Westeuropa bekannt 
wurden, zutage. Dazu kommen die negroiden und sonstigen farbigen- 
Völker, deren Vorhandensein im alten Orient von Fachkreisen allgemein 
zugegeben wird. Darunter mögen auch weiße Elemente mit vertreten ge- 
wesen sein. Kulturell war diese Epoche durch die dürftigen Anfänge der 
Kupferkenntnis, durch die chthonische Religion und ganz besonders durch 
einen stark mutterrechtlichen Grundton gekennzeichnet. Diese stark 
gemischten Rassen und Völker bilden für uns das vorderasiatische Sub- 
strat, das aus mehreren untereinander mehr oder weniger verwandten, 
zum Teil auch fremden und verschiedenartigen Völkern bestanden hat, 
die aber eine ziemlich einheitliche in Altvorderasien bodenständige Kultur- 
tradition besaßen. Der ,,armenoide“ Typ ist nur eine Variation dieser 
Mischrasse, der die letztere nicht voll und richtig wiedergibt. Schon in 
dieser Vorzeit stand der Kaukasus mit dem Orient in regem Verkehr und 
bildete mit ihm eine Kulturgemeinschaft. 

Die Metallzeit: Etwa seit dem 5. Jahrtausend kamen mehrere 
neue aufeinander folgende Einwanderungswellen aus dem Norden, die im 
Orient die ausgeprägte Metallzeit mit sich inaugurierten. Diese Wellen 
scheinen mehr aus der Richtung des Kaukasus gekommen zu sein. Zu- 
nächst entfaltet sich die Kupfer-, dann die Bronzezeit usw. in vollem 
Maße. Die neuen Völker mögen auch verschiedene Elemente mit sich ge- 
führt haben, jedoch ein beträchtlicher, vielleicht auch größerer Teil scheint 
das kaukasische Element, d. h. die Völker der jetzt als kaukasisch be- 
kannten Stämme, gewesen zu sein. Sie kamen als Kriegerkaste mit metal- 
lener Bewaffnung und übten auf den gesamten Orient, dank ihrer mili- 
tärischen Überlegenheit einen starken Einfluß aus. Besonders stark tritt 
bis heute das kaukasische, d. h. georgische Element im Sumerischen her- 
vor, was im übrigen auch die Wahrscheinlichkeit erhöht, daß es auch viele 
andere Völker mehr oder weniger weitgehend beeinflußt hat. Es hat, wenn 
auch in sehr dünner Schicht, bis nach Palästina und Ägypten im Süden, 
der Ukraine, Polen und Südskandinavien im Nordwesten, nach Südeuropa 
im Westen und schließlich bis nach Ostasien gereicht. Man will diese neue 
Rasse kaukasische, zagropontische, jafetische oder georgische nennen; fest 
steht in fachwissenschaftlichen anthropologischen Kreisen, daß sie von der 
obigen äneolithischen, vorderasiatischen Substratrasse ganz und gar zu 
unterscheiden sei. 

Kulturell wird ihr außer der Metallkunst die Viehzuchtkultur, Pflug- 
kultur, vielleicht die Einführung der Töpferscheibe und des Pferdes, be- 
sonders aber die Staatenbildung und Staatskunst zugeschrieben; sie wird 
die erste Schicht der vaterrechtlichen Kultur in Altvorderasien gewesen 
sein, die die mutterrechtliche Kultur durchbrach und stellenweise ihr erlag, 
aber sich anderorts doch durchzusetzen vermochte. Sie besitzt bis heute 
erstaunliche Wesensverwandtschaft mit dem Ariertum, die von 
den engen Beziehungen mit dieser Rasse schon seit ihren frühesten An- 
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fangen zeugt; besonders ihr Adel gilt namlich für „völlig arisch durchsetzt“, 
Auch die Wanderungen beider Rassen scheinen teilweise fast gleichzeitig 
und in gleichen Bahnen sich vollzogen zu haben. Völlig wesensfremd 
steht diese Rasse den übrigen Rassen, z. B. dem Mongolentum, 
Semitentum usw. ‚gegenüber. — Eine lehrreiche Parallele zu kauka- 
sischen Wanderungen im Altertum haben wir aus dem Mittelalter: die 
Tscherkessendynastie und ein georgischer Sultan in Agypten, Staats- 
männer und Heerführer georgisch-kaukasischer Abstammung in der 
Türkei, in Persien, besonders im byzantinischen Kaiserreich, und georgisch- 
lazische Klostergründungen, schon seit dem 5.—6. Jahrhundert, überall 
im nahen Orient: in Ägypten, auf der Sinaihalbinsel, im Heiligen Land, 
bis nach dem Balkan! Die Kaukasier hatten im Osten dieselbe Rolle wie 
die Germanen im Westen gespielt. 

Die Kulturgemeinschaft des Kaukasus mit dem Orient wird seit der 
Metallzeit viel klarer und greifbarer. Ihr gilt dieser Aufsatz, der nur ein 
Teil von einer größeren Materialsammlung ist, und der in zwei Abschnitte 
zerfällt: I. Gewohnheitsrecht und II. die heidnische Religion. 


I. Das Gewohnheitsrecht. 
Aus dem Gebiete der Rechtsanschhauung in Altkleinasien. 


Die Ansätze zur Kodifizierung der Gesetze und Fixierung des Landes- 
rechts in Sumer und Babylonien reichen zurück bis in den Beginn des 
dritten Jahrtausends v. Chr.; König Urukagina von Larsa 2900 v. Chr. 
und Gudea von Lagasch 2600 v. Chr. bemühten sich in dieser Richtung; 
jedoch das Wichtigste und Zusammenfassendste von allen ist der Code 
Hammurabi, des sechsten Königs der ersten babylonischen Dynastie um 
2000 v. Chr.1). 

Aus dem dritten Jahrtausend v. Chr. stammen die ältesten assyrischen 
Gesetze, die wir bis jetzt kennen und die von Prof. Fr. Hrozny in Kültepe 
in Kappadokien aufgefunden wurden; die spätesten sind aus dem 8.—7. 
Jahrhundert v. Chr.?). 

Dagegen stammen die hethitischen Gesetze wohl aus der Zeit vor dem 
14. Jahrhundert v. Chr., zum mindesten in ihrer ersten Veröffentlichung; 
nach Hroznys Ansicht sind sie zusammenfassend vom König Suppiluliuma 
(1390—1350 v. Chr.) oder seinem Sohn, König Mussilis II. (1347—1310) 
oder, weniger wahrscheinlich, vom König Hattusili8 III. (1300—1270) 
herausgegeben worden?); dagegen wurde von Ed. Cuq mit Recht geltend 
gemacht, daß Erwähnung oder Nichterwähnung mancher Provinzen in 
dieser Gesetzessammlung als Hinweis auf die Epoche gedeutet werden 
könne, in der die entsprechende Partie der Sammlung, d. h. in welcher 
Epoche hethitischer Machtentfaltung, sie niedergeschrieben worden sei: 
so kommt Ed. Cuq zum Schluß, daß die älteste, uns bekannte Sammlung 
wohl vor dem 14. Jahrhundert v. Chr. entstanden seit), da darin z. B. 
Syrien nicht erwähnt werde; die zweite Veröffentlichung könne unter 
Mursili$ II. im 13. Jahrhundert v. Chr. stattgehabt haben. 

Diese Sammlungen der Gesetze aus verschiedenen Zeiten und ebenso 
verschiedenen Ländern offenbaren eine Einheitlichkeit der Grundanschau- 


1) Ed. Cuq, Études sur le droit babylonien, les lois assyriennes et les lois hit- 
tites 1922, S. 4. 


S Te etre S. 432—460! G. Contenau, Civilis. des Hittites et des Mitaniens, 
À —174. 
®) Fr. Hrozny, Code Hittite, 1922, S. 1; H. Zimmern und J. Friedrich, Hethi- 
tische Gesetze aus dem Staatsarchiv von Boghazköi, 1922, S. 4. 

4) Ed. Cuq, Études sur le droit babylonien, les lois assyriennes et les lois hittites 
1922, S. 462, 466—467; G. Contenau, Manuél d’Archéol. Orient, S. 340—354. 
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ung, die eindeutig beweist, wie geschlossen und homogen der Kulturkreis 
gewesen ist, dem diese Codices dem inneren Wesen nach entsprungen sind. 
Dann kommen noch einige Akten, d. h. Gerichtsbeschliisse, richterliche 
Entscheidungen aus Sumer und Akkad und aus der ersten Dynastie von 
Babylon, die neben Hammurabi-Gesetzen und Kappadokischen (Kültepe-) 
Tabletten die allerältesten Urkunden des Rechts darstellen, die wir kennen. 

Noch mehr, sie weisen Ubereinstimmungen und Analogien mit den 
Gebräuchen und Rechtsgepflogenheiten, ja gesetzlichen Bestimmungen 
auf, die wir in älteren Zeiten auch bei Griechen und Rômern antreffen. 

Durch Form und Inhalt ihrer Bestimmungen muten diese allerältesten 
Gesetze zuweilen héchst modern an und verraten eine hohe Ethik in Handels- 
und Eigentumsverhältnissen sowie eine weit entwickelte Zivilisation 
tiberhaupt. 


Die gesellschaftliche Stellung der Frau in Altkleinasien. 


Es ist die allgemeine Ansicht aller Forscher, daß die Stellun g der Frau 
im Kulturkreise des Mittelmeerbeckens eine recht hohe und bevorzugte ist, 
besonders aber in Kleinasien und bei den Völkern, die man bald asianisch, 
bald ‚‚jafetisch“ und kaukasisch nennt, womit die vorindogermanisch- 
vorsemitische Rasse des Orients gemeint ist. 

In Babylon und Sumer besitzt die Frau schon in allerältesten Zeiten, 
soweit uns bekannt ist, größere weltliche Befugnisse; in mancher Hinsicht 
steht das Recht weit über dem römischen der klassischen Zeit; auch ist 
im allgemeinen die Rechtsprechung humaner und der Geist herrscht über 
den Buchstaben des Gesetzes!). Beide Geschlechter haben die Mösglich- 
keit zu heiraten?), wen sie wollen, ohne daß ein Unterschied zwischen 
Freien und Unfreien gemacht wird. Die Heirat setzt verschiedene Zere- 
monien voraus: Verlobung usw. — Der Freier reicht den Eltern der Braut 
eine Gabe, tirhatu genannt, was man unmöglich als Kauf der Frau, als 
Kaufehe auffassen dürfte, denn zur Zeit Hammurabis ist die Stellung der 
Frau allgemein zu hoch, als daß eine Frau gekauft werden könnte. Dieser 
Brauch scheint aus noch älterer Zeit zu stammen; dafür bekommt der 
Bräutigam eine Gegengabe von den Eltern der Braut, Seri qtu genannt, also 
eine Mitgift, die zuweilen mehr sein kann als die Gabe des Bräutigams, was 
wieder ein Beweis ist, daß wir es hier nicht mit einer Kaufehe zu tun haben. 
Die Frau bleibt die Eigentümerin ihrer Mitgift und ihres Besitzes: sie 
wird von ihren eigenen Kindern beerbt; wird sie Witwe, hat sie volles Ver- 
fügungsrecht; in einigen Fällen ist sie sogar befugt, ihren Mann zu verlassen; 
nehmen wir gleichwohl die Existenz der Kaufehe an, wie es Koschaker 
fordert?), so kann auf der anderen Seite aber nicht geleugnet werden, daß 
daneben auch die freie Ehe mit Mitgift der Braut, z. Z. Hammurabis zu- 
mindest ebenso viel galt wie die Kaufehe (wenn an eine solche überhaupt 
zu denken wäre, was von Ed. Cuq z. B. entschieden bestritten wird). 
Dann muß man mit Koschaker annehmen, daß die Coexistenz zweier Ehe- 
formen auf die Mischung zweier Völker mit verschiedenen Kulturen zu- 
rückzuführen ist. Es war weiter Sitte, daß der Bäutigam auch den übrigen 
Mitgliedern der Familie seiner Braut Geschenke brachte, biblu genannt, 
die in der Zeit der Verlobung dargereicht wurden und die aus verschiedenen 
Gegenständen bestehen konnten. Weder tirhatu noch biblu sind dem Bräu- 
tigam gesetzlich zurückzuerstatten, wenn die Verlobung seitens des Bräu- 
tigams oder durch sein Verschulden aufgelöst wird. Außerdem erhält die 


1) Ed. Cuq, Études sur le droit babylonien ete., 8. 3. 
2) Ebd. S. 21—45, G. Contenau, a. a. O. S. 344—348. 
3) Rechtsvergleichende Studien, S. 153, 196. 
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Frau noch manchmal von ihrem Manne eine Gabe, nudunnu genannt, 
was uns an die Morgengabe der Germanen erinnern kénnte, ohne daB sie 
damit identisch zu sein braucht. Diese Gabe ist bestimmt, die Frau 
sicherer zu stellen, als es gesetzlich erforderlich war. 

Die Frau hat das Recht, vor Gericht aufzutreten, obwohl der Mann 
sie ebenso vollrechtlich vertreten kann (und fiir sie auftreten darf). Sicher 
ist, daB die Frau vor der Heirat voll und unumschränkt berechtigt ist, 
ebenso wie jeder Mann Verpflichtungen zu übernehmen und dieselben einem 
andern aufzutragen, Verträge abzuschließen, zu kaufen und zu verkaufen, 
auszutauschen, Anleihen zu nehmen oder zu vergeben, zu pachten oder 
zu verpachten, einen Erben für sich einzusetzen oder das Erbe zu teilen; 
sie kann in allen Gerichtssachen als Partei oder auch als Zeuge auftreten, 
sie kann selbst die Schreiberin des Tempels von Gott Samaë sein, vor dessen 
Toren meistens gerichtet wurde; wenn die rechtliche Stellung einer verhei- 
rateten Frau bis heute noch nicht in dem Ausmaße geklärt werden konnte, 
wie sie es bei der Unverheirateten ist, so bleibt dennoch die Tatsache be- 
stehen, daß die Frau stets mit ihrem Mann zusammen in allen Verträgen 
als juristische Person erwähnt wird und daß Verträge zwischen Mann und 
Frau erhalten sind, eine Tatsache, die indirekt auf die ebenbürtige Stellung 
der verheirateten Frau hinweist. Die Frau bürgt mit ihrer Unterschrift 
für die Schuld ihres Mannes; sie steht ihrem Mann bei und neben ihm bei 
allen wichtigen Familienanlässen: bei der Hochzeit, Adoption, Donation 
usw.?). 

Nach assyrischen?) Gesetzen geht der Heirat eine Verlobungs- 
zeremonie voraus, wobei der Brautigam der Braut parfiimiertes Ol auf den 
Kopf gießt, ihr Kuchen, Schmuck und auch tirhatu reicht; so unter- 
scheidet sich der assyrische Vorgang vom babylonischen eben dadurch, 
daß hier die Braut selbst, dort ihre Eltern die Gabe erhalten. Daneben reicht 
aber auch hier der Bräutigam den Eltern seiner Braut Geschenke: Silber, 
Getreide, Schafe usw. 

Hierdurch wird erhellt, daß tirhatu keine Kaufehe bedingt, da ihn 
sonst nicht die Braut, sondern die Eltern erhalten müßten. 

Wie in Babylonien so wird auch in Assyrien verlangt, daß bei der 
Heirat eine Urkunde ausgestellt wird, mit genauer Aufzählung der Pflichten 
der Frau. 

Es gibt zwei Formen der Heirat: bei der einen geht die Frau ins Haus 
ihres Mannes; in diesem Falle bringt sie Sirku (Mitgift) mit und alles, was 
sie von ihren Eltern oder den Eltern ihres Bräutigams erhalten hat. Alle 
diese Güter sind ihr Eigentum und sind für ihre Kinder sichergestellt; — 
anderenfalls bleibt die Frau im elterlichen Hause, der Mann zieht dorthin, 
bringt ihr Gaben, nudunnu genannt, die beim Tode der Frau oder im Falle 
einer Scheidung zurückverlangt werden können. Andererseits macht der 
Empfang von nudunnu seitens der Frau diese auch den Gläubigern des 
Mannes gegenüber verantwortlich. Beim Tode des Mannes gehen alle Gaben 
an die Kinder über. 


?) Ebd. S. 432 —460. 
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außerdem erhält die Frau ein Wohnhaus und anbaufähiges Land und Acker, 
wenn sie arbeiten kann. Gehört sie zum Palastdienst, so wird sie auf öffent- 
liche Kosten versorgt. Nach babylonischem Recht darf die Frau wieder 
heiraten, ,,wenn im Hause des Kriegsgefangenen nichts zu essen ist“. 

Interessant ist die Bemerkung von Ed. Cuq, daß die assyrische tirhatu 
(an die Braut, nicht an ihre Eltern) der khetouba der Hebräer und der 
dos ex marito der Germanen entspricht. 

Dieselbe Parallele zum Hebräischen muB wieder erwähnt werden, 
wenn wir jetzt das assyrische Levirat (Schwagerehe) besprechen wollen: 
auch in Assyrien wird die Witwe vom Bruder des Verstorbenen geheiratet, 
noch mehr, dieser Brauch wird in Assyrien auch auf die Verlobte erweitert. 

Die Verheiratete ist verpflichtet, sich auf der Straße nur mit einem 
Schleier zu zeigen als Zeichen, daß sie ihrem Mann gehört. Dagegen wird 
eine Unverheiratete schwer bestraft, wenn sie sich falschlich einen Schleier 
anlegt. 

Erwahnt sei noch, daß nach assyrischen Gesetzen der Mann im Hause 
seiner Frau wohnt, d.h. im Hause ihrer Eltern ; solcher Brauch ist selten vor- 
zufinden (z. B. auf der Insel Formosa und bei der primitiven Bevölkerung 
Japans und Chinas). 

Dieselben Sitten und Gebräuche finden wir auch bei den Hethitern!) 
in bezug auf Heirat usw., wie bei den Assyrern und Babyloniern : Verlobung?) 
vor der Heirat?); die Gaben an die Eltern oder an die Braut selbst seitens 
des Bräutigams, auf der anderen Seite Gegengaben an den Bräutigam. 

Auch bei den Hethitern ist das Levirat®) obligatorisch und wird kon- 
sequent durchgeführt; auch bei den Hethitern finden wir dieselben beiden 
Formen der Heirat, wenn die Frau ins Haus des Bräutigams und wenn 
umgekehrt, der Bräutigam in das Haus der Braut zieht. Die Gaben werden 
in beiden Fällen den Kindern der Frau nach deren Tode sichergestellt. 

Bei den Hethitern erfahren wir aber noch mehr, was wir von den 
‚anderen Völkern des Altertums noch nicht wußten und was sich bei ihnen 
wohl in ähnlicher Form abgespielt haben mag. Die Formalität nämlich, 
die eine Frau und Mutter macht, wenn ihr Sohn aus dem Hause verstoßen 
oder zum anderen, nach der Versöhnung wieder in die Hausgemeinschaft 
aufgenommen wird). Wird der Sohn vertrieben, so trägt die Mutter die 
Tracht ihres Sohnes aus dem Hause heraus; der Sohn wird dadurch öffent- 
lich verstoßen. Bei der Versöhnung dagegen, trägt der Sohn Bett, Tür und 
sonstige Gegenstände aus dem Hause heraus und die Mutter hebt sie 
wieder auf. 

Dieser Akt beweist augenscheinlich, daß das Regiment im Hause der 
Frau, nicht dem Manne zusteht. Mag ihr Recht durch ausgesprochenes 
Patriarchat der Herrenschicht der Nesier schon vielfach durchbrochen, 
in mancher Hinsicht verwischt worden sein, das Recht der hethitischen 
Frau bleibt in anderen Angelegenheiten doch so gut wie unangetastet; 
um so beachtlicher ist die Tatsache, daß die hethitischen Gesetze im Grunde 
genommen den Sieg des Patriarchats verkünden und nur ein Ausfluß des 
Patriarchats sind. 

Außerdem enthalten sie Bestimmungen, die das Lehenswesen im 
zweiten Jahrtausend v. Chr. und damit zusammenhängend die Verhält- 
nisse des Besitzwechsels beleuchten (E. Cuq. 8. 477—484; Hrozny 8. 39—51; 
Zimmern u. Friedrich S. 11—15). 


1) Ed. Cug, Etudes usw., 8. 457—507; vgl. E. Zimmern und J. Friedrich, 
Hethitische Gesetze aus dem Staatsarchiv von Boghaköi (um 1300 v. Chr.) 1922, 
S. 3—32 in: „Der alte Orient‘, Hrozny, Code hittite, 1922. 

2) Hrozny, Code Hittite, S. 23, $ 28; S. 25, $ 29—30. 

3) Ebd. $. 25, § 31; S. 27, $ 32—34; 8. 29, 8 3537. 

*) S. 147, § 193. 5) Ebd. S. 133, $ 171. ; 
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Selbst die ältesten sumerischen Gesetze, die den Grundstock der baby- 
lonischen Hammurabi-Gesetze bilden, berücksichtigen peinlichst die 
Fruchtabtreibung!), den Abort und unterscheiden ausdrücklich die vor- 
sätzliche Fruchtabtreibung von der zufällig eingetretenen; die Strafe ist 
im ersten Falle doppelt so hoch wie im zweiten; in Babylonien berück- 
sichtigte man mehr die Folgen des Abortes für die Frau selbst und setzte 
die Strafe danach fest, ob die Frau ihren Tod fand oder ihr Leben rettete: 

Die hethitischen Gesetze behandeln denselben Fall vom Standpunkt 
der Reife der Frucht: bei einer Schwangerschaft von 10 Monaten, bzw. 
von 5 Monaten war die Strafe entsprechend auf je 10 Sicles Silber oder 
5 Sicles festgesetzt. Bei den Sklaven auf je die Hälfte. 

Allgemeingut auch aller Völker Altkleinasiens sind die Grundsteine 
aller uns bekannten orientalischen Gesetze aus ältester Zeit; selbst die 
Sitte der formalen Verlobung, die Sitte der Braut oder ihren Eltern eine 
Gabe (tirhatu) darzureichen, sind nachweislich nicht nur bei den Sumerern, 
Babyloniern, Assyrern und Hethiten usw., sondern auch bei den Gutiern 
bekannt, die vermutlich mit anderen kleinasiatischen Völkern der jafe- 
tischen Rasse den heutigen kaukasischen Stämmen angehören. 


Die Eigentumsverhältnisse in Altkleinasien. 


Das Prinzip des Privateigentums an Grund und Boden tritt uns in 
Altbabylonien?) in allerfrühester Zeit in seiner vollen Entfaltung und in 
unumschränkter Herrschaft entgegen, wie es heute nicht wirksamer sein 
kann. Besonders gilt das für die Zeit vom Beginn der ersten bis zur Herr- 
schaft der dritten Dynastie. Erst nach Einwanderung der Kassiten kommt 
das Stammeseigentum mehr zur Geltung, vermag aber das private Eigen- 
tum nicht abzulösen, sondern nur einzuschränken. 

Das Privateigentum erstreckt sich nicht nur auf Grund und Boden, 
Haus und Hof, sondern auch auf Immobilien, Möbel usw. — In Babylonien 
geht das Privateigentum dem Staat voraus, überhaupt das Eigentumsrecht 
als solches dem Staate vor, was z. B. im Gegensatz steht zum ägyptischen 
Recht, demzufolge das Eigentumsrecht an Grund und Boden lediglich dem 
Pharao zusteht, der seinem Untertan für irgendwelche Verdienste das 
Nutznießungsrecht abtritt oder überträgt. 

Ganz anders in Babylonien: hier muß der König sich das Land durch 
förmlichen Kauf erwerben, sei es von Privaten, sei es vom Stamm, und erst 
dann kann er es einem dritten übertragen. Diesen Modus treffen wir bereits 
2600 v. Chr. an. Wie stark und tief verwurzelt das Prinzip des Privateigen- 
tums war, sehen wir daran, daß z. B. nach hethitischen®) Gesetzen, die 
ihren Nachklang später auch im römischen Recht fanden, derjenige 
samt seinen Ochsen den Göttern als Opfer verfiel, der es wagte, fremdes. 
Eigentumsrecht an einem Felde zu verletzen, da die Grenzen des Feldes 
für heilig galten; das Eigentum stand unter dem Schutz der Götter. 

Gesetzlich bestraft wurde derjenige, der es wagte, einen Fund zu unter- 
schlagen, gleich ob es sich dabei um ein Tier oder anderes handelte. Straf- 
rechtlich wurde desgleichen die Körperverletzung eines fremden Tieres. 
verfolgt, sei es ein Rind, Pferd, Hund, Schwein usw. 

Fand man auf seinem Felde ein fremdes Rind, so war man gesetzlich 
verpflichtet ,,beim Aufgehen der Sterne‘ es seinem Besitzer zuzuführen. 

1 : . 

RN 35 ve dee usw., 8. 491; Hrozny, Code Hittite, 8. 13, $ 17; 8. 15, $ 18; 
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Diese Zeitrechnung ,,von Sonnenuntergang bis Sonnenuntergang war 
hethitisch und ist von dort zu den Athenern gewandert. 

Ebenso fest und unerschütterlich steht das Prinzip des Eigentums in 
Assyrien!), wo bei jedem Kauf der Käufer dreimal im ersten Monat durch 
einen Herold verkünden läßt, er kaufe das bestimmte Eigentum eines Mit- 
bewohners und wenn niemand das Besitzrecht des Verkäufers strittig 
machte, wurde die Kaufurkunde durch königliche Beamte verfertigt; der 
Käufer tritt seinen neuerworbenen Besitz unbestritten und vollrechtlich 
an. Bei jedem Kauf und Verkauf von Bedeutung wurden in Altkleinasien 
Kaufurkunden notariell, d. h. bei bestimmten Beamten und unter Zeugen 
niedergeschrieben und mit Siegeln versehen. 

Wie wir schon sagten, kommt mit der Invasion und Eroberung Baby- 
loniens von Kassiten auch das Stammeseigentum neben dem privaten 
Eigentum zur Geltung. 

Kassitisch?) ist das Prinzip des Stammeseigentums in Babylonien, 
wie auch der Usus der Grenzsteine, Kudurru genannt, die meistens und 
ursprünglich zur Abgrenzung und für die Publizität der Transaktion der 
Felder bestimmt waren. Diese Kudurrus sind für uns die beste Quelle, 
aus der wir Änderungen im Besitzverhältnis erfahren können. 

Sie sind geschmückt mit Darstellungen einer ganzen Reihe von Göt- 
tern, die das Eigentum und den Besitz schützen; auf den Kudurrus stehen 
Flüche gegen diejenigen, die das Eigentum und den Besitz des rechtmäßig 
erworbenen Gutes verletzen. Der älteste von diesen Grenzsteinen ist wohl 
der aus dem Jahre 1350 v. Chr., des Königs Kurigalzu, ein weiterer aus der 
dritten Dynastie 1284—1117 v. Chr., ebenso sind solche bekannt aus der 
IV., VI. und IX. Dynastie; die neuesten stammen aus dem Jahre 712 vom 
König Sargon. Im Louvre befinden sich 24 Kudurrus, die sich auf den Ver- 
kauf der Felder an einen Stamm oder eine Stadt beziehen; an ihrem Cha- 
rakter als Eigentumsstein mit Angabe der Übertragung des Eigentums- 

- rechtes und Festlegung der Grenzen ist nicht zu zweifeln. 

An diesen Kudurrus erinnert die noch bis heute gepflegte Sitte der 
Georgier, bei Teilung des geerbten Landes oder nach Beilegung eines Grenz- 
streites zwischen den Nachbarn einen besonders gekennzeichneten Stein 
unter Hinzuziehung des Pfarrers in die Erde zu vergraben, dort, wo die 
Grenze zwischen den strittigen Besitztümern ist. Der Fluch auf den die 
Grenze vorsätzlich Verletzenden ist üblich. 

Das Prinzip des Stammeseigentums galt auch in Hetha: Beim Ver- 
kauf des Landes ist die Einwilligung des Stammeshäuptlings oder -genossen 
einzuholen : so machte Abraham es, als er ein Stück Land von den Hethitern 
kaufte und die Kaufsumme an den Stammesgenossen und Inhaber Ephron 
bezahlte. 

- Die vergleichende Rechtsgeschichte kann die entwickelte Form der 
Wirtschaft und die Kulturverhältnisse der Völker selbst des dritten Jahr- 
tausends nicht außer Acht lassen. Das Herrschen der Kreditwirtschaft 
und der damit zusammenhängenden Sicherstellung der Kredite tritt uns 
in Babylonien in voller Entwicklung entgegen?), in einer Weise, wie sie 
z. B. in Rom erst im 2. Jahrhundert v. Chr. erreicht wird. Ebenso zeugt 
von einer hohen Stufe der Entwicklung die gesetzliche Regelung und das 
Bestehen eingebürgerter Formen für regelrechte Verzinsung des Kapitals 


1) Ed. Cuq, Etudes usw. S. 440—443. pes 

2) Dr. Franz X. Steinmetzer, ,,Uber den Grundbesitz in Babylonien z. Kas- 
sitenzeit, S. 9, meint, die Sippenwirtschaft sei eher eine Reaktion im Abwehrkampf 
gegen die Kassitischen Eroberer in Händen der Babylonier selbst. G. Contenau, 
Manuel d’Archéol, Orient, II, S. 896—905. 

3) Ed. Cuq, Etudes usw., S. 192, 378—388. 


10* 


148 T. von Margwelaschwili: 


in Geld oder Ware (Getreide z. B.), es wird sogar Konsumkredit und Han- 
delskredit!) unterschieden. Die von uns erwähnten Gesetze verraten, 
daß manche Kulturerrungenschaften der Neuzeit bereits im dritten Jahr- 
tausend v. Chr. bekannt waren; wie die Erwähnung der chirurgischen 
Kunstfertigkeit in assyrischen Gesetzen beweist, der unsere Medizin erst 
im 16. Jahrhundert n. Chr. etwas Gleichwertiges gegenüberstellen konnte 
(ligature des vaisseaux et des astéres)?). 

~ Im Code Hammurabi wird die Gleichstellung und gerechte Behandlung 
der Untertanen vor den Gesetzen mehrfach und ausdriicklich besonders 
in der Einleitung sowie am Schlusse hervorgehoben. — Weltberühmt ist 
die Seisachtheia, d. h. der Schuldenerlaß als staatsmännische Klugheit 
des athenischen Politikers Solon (Anfang des 6. Jahrhunderts v. Chr.). 

Auch in der römischen Kaiserzeit haben wir ebenso bekannte ähnliche 
Verfügungen, besonders die von Hadrian. Dieselbe Maßnahme ist uns doku- 
mentarisch in Babylonien aus dem zweiten Jahrtausend verbürgt, wo damals 
die Kassiten (ein elamisch-kaukasischer Stamm) herrschten. Der König 
Kaëtiliaë I. hat sogar zweimal einen Schuldenerlaß verfügt?), auch Mora- 
torium und ähnliches waren nicht unbekannt. Dieselbe Analogie ist zu 
verzeichnen bei Heiratszeremonien in Babylonien und in Rom: die Fuß- 
waschung der Braut, die sich dann auf einen vorbereiteten Sessel im Tempel 
niedersetzte, ist in beiden Ländern zu finden. Die Überreichung der Gaben 
an die Eltern der Braut geschah in Babylonien auf einem Tablett, ebenso 
in Griechenland und Rom, wo zuweilen auch Körbe, Vasen usw. zu dem- 
selben Zweck gebraucht werden. Eine ähnliche Sitte herrscht heute noch 
im Kaukasus. 

Die Analogie der babylonischen Rechtsgepflogenheiten mit den römischen 
sind zu zahlreich, um sie hier alle aufzählen zu können; sie sind zuweilen 
humaner als die römischen und vertragen sogar den Vergleich mit dem 
Code-Napoléon, wo die Todesstrafe in ca. 20 Fällen vorgesehen ist; in 
Hammurabis Gesetzen in 35 Fällen®)! Dies ist umso beachtlicher, als das 
kleinasiatische Recht sich trotz verschiedener Modellierungen auf ein- und 
demselben Grundstock des asiatischen Kulturkreises aufbaut, soweit wir 
es an Hand der uns bekannten ältesten Gesetzesakten — oder Bestimmungen 
verfolgen können, in denen auch das Altsumerische Element durchscheint?). 

Wie weit der Einfluß des altkleinasiatischen Rechtes reicht, zeigt am 
besten der Brauch, die Amter eines Tempels zu verkaufen, der urbabylonisch 
ist und der von Agyptern und Persern übernommen wurde; dann weiter 
in Westkleinasien, bei den kleinasiatischen Griechen, Ioniern usw. herrschen 
wird, bis er nach Griechenland, besonders seit Alexander d. Großen, und 
dann nach Rom gelangt‘), wo außerdem bei Eigentumsveräußerung ein 
Stock (hasta) über den betreffenden Gegenstand geworfen wurde, ganz so 
wie in Babylonien, nur hieß hier der Stock: bukannu. In beiden Fällen 
galt dieser Akt als Symbol des Eigentumswechsels. In Babylonien, in 
Kleinasien überhaupt, sowie auf der Insel Chios und in Griechenland 
sehen wir ein und dieselbe Institution, Versammlung der Vornehmen, die 
Administration und Jurisdiktion in gleichem Maße ausüben?). In manchen 
Einzelfällen findet E. Cuq die Bestimmungen dieser ältesten Gesetze 
Kleinasiens und Assyriens klüger als die französischen, in manch anderen 
Fällen wieder eine Ähnlichkeit zwischen beiden 8). 


1) Ebd. 8. 223—234, 247- 248, 287. 

2) Ebd. 8. 432—460, 344, 354. ®) E. Cuq, Études usw., S. 14. 

*) Ebd. S. 24—42, 58—61, 81, 178, 182, 185, 198, 207, 209, 223, 226, 231 
242, 253—255, 303, 319, 372, 378—381, 407, 435. ; 

*)a Hy Cugs Etudes usw. S. 63. 


8) Ebd. S. 186—189, 181. 7) Ebd. S. 358—368. 8) S. 440, 450. 


Der Kaukasus und der alte Orient. 149 


Dasselbe gilt auch von den hethitischen Gesetzen. Genau so wie die 
hethitische Gesetzessammlung in der ersten Zeile mit den Worten betitelt 
wird, z. B.: ,,Wenn jemand einen Mann“, ,,Wenn jemand Weinstöcke“, 
werden auch die Erlasse der rômischen Prätoren betitelt, z. B.: ,,unde vir 
et uxor‘, ,,Quod metus causa“. 


Man denke ebenso an die Tradition der päpstlichen Erlasse!)! 

Die hethitischen Gesetze sind nicht nur den assyrischen, sondern auch 
den griechischen ähnlich; gemeinsam ist z. B. bei beiden die Bestimmung, 
daß ein Sohn wegen schlechter Führung nicht verstoßen werden darf, 
außer in Wiederholungsfällen?). Bei den Hethitern wie bei den Römern war 
es üblich, beim Verkauf eines Landes oder Feldes diesen Akt mit besonderen 
religiösen Zeremonien zu begleiten: Der Priester wurde geholt, der auf 
dem zu verkaufenden Grundstück ein Schaf opferte, wobei eine Gabe von 
zehn Broten und eine Libation von einem Maß Bier notwendig waren; 
die Römer führten die religiöse Weihung der Grenzen an die Götter auf 
Numa zurück?). 


Geheiligt war den Hethitern auch die bronzene Lanze an den Toren 
des Palastes, die wohl der römischen hasta entspricht, dem Symbol der 
öffentlichen Macht in Rom‘). Die Regulierung und gesetzlichen Bestim- 
mungen der Preise für Arbeitskräfte und für die wichtigsten Verbrauchs- 
gegenstände, zeigen wieder den Schutz, den der Staat der Hethiter den 
untersten sozialen Schichten schon im zweiten Jahrtausend v. Chr.5) an- 
gedeihen ließ. Die persönliche Verantwortung für eine Tat, die Unter- 
scheidung des vorsätzlichen Mordes vom Totschlag sind Kennzeichen der 
hethitischen Gesetze. e 

All diese und andere Ubereinstimmungen der erwähnten Gesetze sind 
beredte Zeugen fiir den einheitlichen Ursprung der rechtlichen Grund- 
anschauungen, die in verschiedenen Zeitepochen und in verschiedenen 
Ländern von verschiedenen Völkern des Orients später, vielleicht nach 
mehr als tausend Jahren ihres faktischen Bestehens, niedergeschrieben 
und „kodifiziert‘“ wurden. Die Gesetze der Sumerer und Babylonier, der 
Assyrer und Hethiter und der Hebräerf), wie auch Rechtsgepflogenheiten 
der Griechen und Römer gehen mehr oder weniger auf die gemeinsame 
Quelle, die Rechts- und Religionsanschauung der Vorbevölkerung des alten 
Orients zurück. 

Daraus ergibt sich, wie nötig und unumgänglich, wie nützlich es für 
die Altertumsforschung ist, auch die Sitten und das Gewohnheitsrecht der 
Kaukasusvölker, die mit der Bevölkerung Kleinasiens ethnisch zusammen- 
hängen, zu studieren und zu erforschen. 


Aus dem Gebiete der Rechtsanschauung der Kaukasusvölker. 


Das Gewohnheitsrecht im Kaukasus ist in seinem Grundton religiös 
bedingt; aber diese Bedingtheit geht in erster Linie auf die ursprünglich für 
den gesamten Kaukasus ziemlich homogene heidnische Religion zurück. 
Das ganze Leben der Gemeinde und Familie im Kaukasus wurde primär 
durch die Religion und in zweiter Linie durch die von ihr geheiligten 


1) Zimmern u. Friedrich, a. a. O. S. 5, 20; Hrozny, a. a. O. 8. 3, 101; E. Cuq, 
ebd. S. 460. 

2) E. Cuq, ebd. S. 473. 

3) Ebd.. S. 475. 

4):Ebd. 8. 503; Hrozny, Code heth. S. 115, § 126. 

5) Ebd. Préface S. V; 8. 483; Hrozny S. 123—127, $$ 157—162; S. 135, 
$ 176—177; S. 137, $ 178—181; S. 139, $ 182—186. 

6\,;E. Cuq, Études usw., 8. 505. 
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Bräuche, Gewohnheiten, Sitten, Zeremonien usw. gekennzeichnet, deren 
Sinn und Bedeutung den Beteiligten jetzt sehr oft nicht mehr verständlich 
ist. Deswegen wiegt im Leben, im Rechtsbewußtsein der Kaukasier. 
besonders in den Bergen, der Totenkult, Ahnen- und Seelenkult usw. 
vor, da die Toten ihre Rechte besitzen, die den Lebenden vom Jenseits 
vorgehalten werden. Interessant ist es, daB z. B. in Daghestan der seine 
hergebrachten Tribute heischende Geist als Hausgeist in der Gestalt des 
goldenen Widders oder eines Hahnes mit dem Kopf des goldenen 


Widders, den Hausinsassen erscheint und so die Opfer erzwingt!). — Ein 
trauriger Zug kennzeichnet das Leben der Bergkaukasier trotz ihrer aus- 
gelassenen Lebensfreude, die zuweilen zum Durchbruch kommt. — Die 


Blutrache konnte verheerende Ausmaße annehmen, und ganze Gemeinden 
und Geschlechter ausrotten. Auch der Ahnen- und Totenkult ist eine nur 
schwere Last für jede Familie, die dadurch nur zu oft ins Elend getrieben 
wurde. Das sonst unveräußerliche Land und Gut der Väter — das Besitz- 
recht wird im Kaukasus als heilig angesehen — wird um der Toten- 
opfer willen verkauft, unter gleichzeitiger Weihung seitens der Geist- 
lichen, die Segen dem die Besitzrechte Respektierenden verheißen und 
schreckliche. Flüche gegen den sie Mißachtenden aussprechen und danach 
Wein und Brot segnen, wonach die obligatorische Bewirtung beginnt. 
Aus diesem Grunde mußten wir in diesem Teil auch die religiösen Anschau- 
ungen streifen. 


Osseten. 


Die Ubereinstimmungen und Parallelen zwischen den einzelnen Zweigen 
des Kulturlebens im Altertum Vorderasiens und des Orients einerseits 
und den Uberbleibseln der archaischen Kultur im heutigen Kaukasus 
andererseits sind so weitgehend und fallen derartig auf, daß der russische 
Gelehrte Maxim Kowalewskij noch im Jahre 1886 den Versuch?) unter- 
nommen hat, die Sitten und Gebräuche der Osseten mit den rechtlichen 
Überlieferungen des griechisch-römischen, sowie persisch-indischen Alter- 
tums zu vergleichen. Unbeschadet seiner Voreingenommenheit für die 
arische Abstammung der Osseten stellt seine Tatsachensammlung ein 
höchst interessantes Bild dar, das demjenigen aus dem Altertum Vorder- 
asiens in allen Hauptzügen entspricht. 


Vor allen Dingen steht fest, daß die Osseten, früher, ebenso wie ihre 
Nachbarn, die Sitte der Menschenopfer gekannt und ausgeübt haben. 
Kriegsgefangene, Witwen, auch Kinder wurden als Opfer dargebracht. 


Noch im 19. Jahrhundert wurden Kinder auf dem Grab eines Er- 
mordeten geopfert, um ,,den Leichnam zu beruhigen‘#). Die Opferung der 
Witwe wurde später durch ein Haaropfer ersetzt, d. h. die Witwe wurde 
ihres Haarschmuckes beraubt, der dem Verstorbenen mitgegeben wurde. 


Familien- und Totenkult, der heilige Herd, in dem das Feuer: nicht 
ausgehen darf, das aus diesem Grunde von den Frauen besonders gepflegt 
wird, die heilige Kette am Herd, die bei allen wichtigen Ereignissen im 
Familienleben, wie der Heirat und beim Betreten des Hauses durch den 


el Halil Mussayassul, Das Land der letzten Ritter, S. 181, — man denke 
an die Argonautensage, deren Inhalt somit anfänglich religiösen Ursprungs sein 
könnte —, den wir jetzt nicht mehr näher bestimmen können. 


& x ee QYÉEL i drewnii Sakon, Moskau, 2 Bde. A. Dirr, Aus dem 
ewohnheitsrecht der kaukasischen Bergvélker, Z. f. vergleichende Rechtswi - 
schaft, Bd. 41 (1925 Stuttgart), 8. 1128. 5 "RTC RES 


8) Ebd. I, S. 51—52, 68—104, 146, 277ff. 
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Bräutigam, dreimal umschritten werden muß — alles bewegt sich in den- 
selben Formen, die wir aus dem altertümlichen Orient kennen. Opfergaben : 
menschenähnliche Statuetten, Essen und Trinken und alles, was der oder 
die Verstorbene im Diesseits gebraucht hat, darf auch im Jenseits nicht 
fehlen, andernfalls kommt sein Geist, um die Hinterbliebenen zu quälen. 
Selbst Feuer wird vor dem Neujahr fiir die Verstorbenen angeziindet. 


Die Graber. 


Die Graber diirfen nur in Reichweite, in unmittelbarer Nahe der Fa- 
milie angelegt werden; zieht die Famllie weg, so soll sie ihre Toten nicht 
vergessen, sondern sie mitnehmen in die neue Heimat! Die Opfergaben 
sind so regelmäßig und so ausgiebig zu leisten, daß sie sehr oft den Ruin 
ganzer Familien und Stämme herbeizuführen vermögen. Das Jenseits 
ist ein Ebenbild vom Diesseits und alle Familienmitglieder sind verpflichtet, 
für eine reiche Ausstattung des Hingeschiedenen auch im Jenseits zu 
sorgen, um die Geister zu versöhnen, und das Gedeihen der Werke der 
Familienmitglieder nicht zu gefährden. 


Eidesleistung. 


Der höchste Eid, den der Ossete leistet, geschieht folgendermaßen: 
Der Beschuldigte wird aufgefordert, er solle die rechte Hand seines ver- 
storbenen Familienmitgliedes, der sonst als Ehrenmann galt, geben. Der 
Beschuldigte wird sich dazu niemals hergeben, wenn er wirklich schuldig 
ist?). Sagt er aber: „Hier habt Ihr die rechte Hand des Verstorbenen‘, 
so konnte er unbehelligt und frei gehen. Diese Sitte entspricht der der 
Georgier, die Lehmann-Haupt mit altgermanischen und babylonischen 
Sitten vergleicht. Ein Handschlag mit den Worten: ‚Ich gebe die Hand 
‚Gottes‘ genügte, um einen Vertrag heilig und verbindlich für die Beteiligten 
zu machen. Der höchste Eid war bei den Osseten der ,,bei den Ahnen“, 
nicht der ,,bei Gott“, wie das russische Gesetz es verlangte. 


Außerdem war die Sitte der Osseten, daß derjenige, der eines Dieb- 
stahls beschuldigt wurde, den Eid bei seinen Toten, bei Hund und bei 
Katze leistete?). Er sollte mit einem Hund das ganze Dorf herumlaufen 
und laut hersagen, den Hund töten zu wollen. Der wahre Dieb würde es 
nicht unterlassen, sich sofort zu melden, um nicht Schuld an der Tötung 
des Hundes zu sein, denn das würde ihn sicher verderben. Oder der Be- 
schuldigte schnitt den Kopf einer Katze ab oder nahm einen Hund und 
sagte, das Tier werde an dem Schuldigen Rache nehmen, ihn kratzen, 
beißen und peinigen. Es konnte aber auch geschehen, daß die Frau oder 
Tochter des Beschuldigten eine Katze oder einen Hund mitnahm und nach 
dem Haus des Klägers ging; dieser kam ihr entgegen und tötete das Tier 
mit dem Dolch, indem er sagte: ,, Das mögen seine Toten essen falls er der 
Schuldige ist‘). 

Man leistete den Eid auch folgendermaßen: der Beschuldigte mußte 
bei den Gräbern seiner Toten stehend sagen: ,,wenn ich schuldig bin, soll 
ich den Meinigen im Jenseits als Pferd dienen; bin ich unschuldig, so möge 


1) Ebd. I, S. 68—104, 89, 176; IT, S. 223—354 et passim. Eine gute Ergän- 
zung zu dem Material von Kowalewskij liefert Joseph Castagné ‚Le droit coutu- 
mier familiale des Montagnards du Caucase‘ S. 243—275, in Rev. des Etudes Isla- 
miques 1929; 3. Re 

2) Klaproth, Voyage au Mont Caucase et en Géorgie, Bd. II, S. 256ff. 

8) A. Dirr, Aus dem Gewohnheitsrecht der kaukasischen Bergvôlker, 1—128, 

16—17. Zeitschrift fiir vergleichende Rechtswissenschaft, Bd. 44. 


152 T. von Margwelaschwili: 


dieses dem wirklich Schuldigen zu Teil werden.‘ Ebensogut konnte der 
Beschuldigte mit einem Stock auf menschliche Exkremente schlagen und 
sagen: ,,sollte ich der Schuldige sein, so mégen meine Toten — Eltern, Ver- 
wandte usw. auf diese Weise verprügelt werden.“ — Wenn der Ossete den 
Mist von Haustieren auf einen Stock nahm und sagte: ,,damit mag sich 
der Dieb meiner Herde satt essen‘‘, so konnte er seines Besitzes sicher sein. 

Diese Formeln und Hergänge, sind eher Flüche aber für die Osseten 
und seine Nachbarn sehr wirkungsvoll gewesen. Man kannte den Belastungs- 
eid für Kläger und den Reinigur.gseid für die Beschuldigten, wobei die Zahl 
der Eideshelfer je nach Umständen verschieden wart). 


Die Eheschließung. 


Die Eheschließung ging?) bei den Osseten, deren Sitten z. T. Uber- 
bleibsel der altkaukasischen Kultur sind, in den gleichen Formen vor, wie 
wir sie aus dem alten Orient kennen. Vor allen Dingen kennt man hier 
ebenso wie in Assyrien, daß der Mann bei der Frau, d. h. im Hause ihrer 
Eltern wohnt?), s. g. midagmaj! Der Bäutigam hat Geschenke und Gaben 
an die Eltern der Braut, an den Bruder und Erzieher derselben zu leisten, 
ebenso an den Onkel mütterlicherseits, was an das Mutterrecht erinnert. 
Jede Eheschließung beruhte auf einem abgeschlossenen Vertrag, der die 
Versorgung der Frau im Falle einer Scheidung sicherstellen sollte. Der 
Vater des Bräutigams leistet auch Gaben für die Eltern der Braut, Kalym 
genannt; ebenso wie der Bräutigam für seine Braut: irad genannt. 
Diese Gaben und Geschenke, an und für sich eine sehr schwere Belastung 
für die Osseten, sind Parallelen zu den Bräuchen in Assyrien, Hetha usw. — 
davon zeugt schon das Vorhandensein des Levirats bei den Osseten 
Die Witwe mußte einen ihrer Schwäger heiraten, besonders, wenn sie im 
Hause ihres Schwiegervaters oder ihrer Schwäger wohnen blieb. Im Jahre 
1859 war sie im Falle der Weigerung davon frei, wenn sie zu ihren Eltern 
zurückkehrte und unverheiratet blieb; eine Wiederheirat dagegen hatte 
die größte Feindschaft ihrer Schwäger gegen ihren zweiten Mann zur 
Folge®). 

Aber auch der Schwiegervater durfte seiner Schwiegertochter bei- 
wohnen, falls der Sohn noch unmündig war, was häufig vorkommen konnte, 
wenn die Vermählung bereits im Kindesalter auf Wunsch der Eltern er- 
folgte. Eine Witwe konnte von einem beliebigen Mann Kinder bekommen, 
der bei ihr im Hause wohnte, wenn sie nur vorher ihren, vielleicht noch un- 
mündigen, Sohn vermählt hatte. Ein Witwer aber durfte die Schwester 
seiner Frau heiraten. 

Die vermählte Frau hatte jedesmal Geschenke und Gaben an die 
Schwiegereltern zu leisten! 

Allgemein verbreitet ist im Kaukasus die Sitte, die Kinder außerhalb 
der elterlichen Familie erziehen zu lassen und die Erzieher über alles zu 
ehren: ossetisch: atalyk; georgisch: mama mdsudse, deda mdsudse, — 
auch dsidsa (d. h. Vater-Erzieher, Mutter-Erzieher, auch Amme). Der 
Zögling selbst heißt: „Dsidsischwili“ d. h. Ammenkind. — Überhaupt 
tritt uns heute noch die längst verklungene heidnische Kultur im Kaukasus 
in unzähligen einzelnen Lebensformen und -erscheinungen entgegen, trotz 


mee als zweitausendjähriger Arbeit der georgisch-christlichen Kultur- 
schicht. 


7) SACS Dirtwey as. 0; 
*) Kowalewskij, S. 232-274, 305—315, 315—340. ; 


®) Ebd. Bd. I, 8. 152; J. Casta 6, a. a. O. über Levirat, S. 273— 274. 
4) A. Dirr, 8. 112. er i 
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Die Osseten gebrauchten unter sich nur heidnische N amen, die 
christlichen und islamischen aber nur für die Außenwelt, z. B. für Russen, 
Araber usw. — Die heidnische Sitte der Verbrüderung, der Brüderschaft 
gilt im Kaukasus überall als heilig. 

Altkleinasiatisch und heidnisch ist die Sitte der Osseten, ihre Recht- 
sprechung auf alten heiligen Berghöhen oder hohen Stätten aus- 
zuüben!); diese Stätten sind heilig gesprochen und stets unter dem Schutz 
einer weiblichen Gottheit, was wiederum an ehemaliges Mutterrecht er- 
innert. Die Osseten waren durch die Georgier im 9.—12. Jahrhundert 
christianisiert worden, bis sie später, besonders unter dem Einfluß von 
Norden her islamisiert wurden?), alle heiligen Stätten und Gebräuche ver- 
raten jedoch starken christlichen Untergrund, selbst da, wo der Islam 
alleinherrschend geworden ist, z. B. stammt das Wort „Dsuar“ = Tempel, 
aus dem Altgeorgischen (und Armenischen) Tadsari; der Name Mykale 
Gabyrte von den bekannten Gerichtsstätten, ist nichts weiter als Michael- 
Gabriel, ein Doppelname, der in Georgien in einem Zug ,,Mik’eil-Gabrieli‘ 
ausgesprochen wird. Heidnisch sind alle Götter, die in besonders hohen 
a stehen: Sapha entspricht dem Hephaistos, dann Vulkan, Pluton 
usw.?). 

Die Rechtsprechung bei den Osseten erstreckte sich auch auf leblose 
. Gegenstände, sowie auf Tiere, wie im kleinasiatischen Recht). 

Was wir über das ossetische Gewohnheitsrecht gesagt haben, bezieht 
sich ebenso gut auch auf die Suanen, Chewsuren, P’schawen, Thuschen, 
Lesghen und andere Stämme), die in den Gebirgstälern des Kaukasus 
wohnen und ihre überkommenen Sitten und Gewohnheiten noch heute 
sorgsam wahren. 


Abchasen. 
Der Hochzeitsritus der Abchasen®) ist nicht weniger inter- 
-essant, — kennzeichnend ist die Strenge gegen die Braut sowie zahlreiche 


Geschenke für die Braut, ihre Angehôrigen und vice versa: für den Brau- 
tigam und seine Angehérigen, wobei die Geschenke meist auf einem eigens 
schön hergestellten Tablett, in einem Koıb usw. dargereicht werden. — 
Alle Lasten jedoch, die mit der Bewirtung — wobei der Wein nie fehlen 
darf — der zahlreichen Gäste bei der Verlobung, der Vermählung und Heim- 
führung der Braut verbunden sind, trägt der Bräutigam. All dem geht 
das Versprechen des Mädchens dem Freier gegenüber voraus, sein Weib 
werden zu wollen. Dieses Wort gilt als Pfand. Um so größer ist deshalb 
die Beleidigung und Herabwürdigung des Freiers, wenn das Mädchen sein 
Wort bricht. Ein derartiger Wortbruch kann nur mit Blut gesühnt werden. 
Jedoch rächt sich der Verletzte dadurch, daß er dem Mädchen das Kopf- 
tuch (georgisch: Mandili) abreißt, was einer Vergewaltigung, Entehrung 
gleichkommt. Blutrache ist dann unausbleiblich; überhaupt ist in den 
meisten Fällen eine Frau die Ursache der abchasischen Blutrache. Das 
Stammesbewußtsein verlangt, daß ein individueller Konflikt sofort im 
ganzen Stamme sein Echo findet, ist doch jeder Bräutigam bzw. jede Braut 
Bräutigam bzw. Braut des ganzen Stammes. 


1) Kowalewskij, Bd. II, S. 190—222. 

2) Ebd. Bd. I, S. 20—23. 

3) Ebd. Bd. II, S. 223—354. 

4) Ebd. Bd. II, 8. 79—127. Dirr, a. a. O. S. 106—128. 

5) Kowalewskij, Sakon i obyéai na Kawkase, Bd. II, Ss. VI. 4 

$) Djanaschija, Abchasskiji kult i bit, S. 157 —208; Christianskij Wostok, 
Bd. V (1917). Archang. Lamberti, Relation de Colchide ou Mengrelie (Recueil 
des Voyages au nord, VII, Cap. XVI, Sbornik Materijal. po opisaniu Mestnostej i 
plemion Kaswkasa, Bd. 43 (1913), S. 92—95 (besonders über Megrelien). 
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Auch bei der Hochzeit steht der Zogling, der Erzogene, d. h. der Milch- 
bruder, neben den allernächsten Verwandten im Vordergrund. Ohne ihn 
darf sich der Vater des Bräutigams nicht bei den Eltern der Braut zeigen. 

Wenn der Vater mit seinem Gefolge erscheint und am Tische samt 
seinen Begleitern Platz nimmt, wird der Wirt gebeten, sich hinzusetzen, 
wonach die Gäste aufstehen und an einem bequemen, sichtbaren Platz un- 
weit des Tisches niederknien. Das Haupt der Gäste befiehlt, daß dem Wirt 
Wein gereicht wird, der seinerseits die knieenden Gäste bittet, aufstehen 
zu wollen; einige leisten ihm Folge. Das Haupt der Gäste segnet nun die 
Verbindung ihrer beiden Stämme durch Vermählung ihrer Kinder (die 
Abchasen üben strengste Exogamie) und zählt die Geschenke (meist 
auf einem Tablett) auf, die er allen zeigt. 

Bei dieser Ansprache fehlen sowohl die Braut als auch der Bräutigam. 
Sie sind zu Hause in ihrem amchara, einer Art kegelförmigen Flecht- 
werks, eigens für Neuvermählte hergerichtet, wo sie die erste Zeit vor und 
nach der Vermählung verbringen, jeder für sich bei seinen Eltern und bei 
seinem Stamme. Der Wirt kann die Gäste entweder jetzt oder später bei 
der Vermählung beschenken. Jeder muß beschenkt werden, auch 
die Begleitung des Vaters des Bräutigams. Nach der Verlobung lädt 
der Bräutigam den Schwiegervater oder den Schwager ein; er darf sich 
ihnen nicht zeigen, läßt sie jedoch zusammen mit ihrer Begleitung reich 
bewirten und beschenken. Dann gehen der Bruder und die Schwester 
des Bräutigams mit reichen Geschenken wie Kleider, Spiegel, Schmuck- 
sachen u. a. zur Braut und tragen die Kosten der Bewirtung durch Lieferung 
von Rindern, Ziegen, Wein usw. 

Die Braut wirdim amachara aufgesucht. Sie steht mit einem Schleier 
vor dem Gesicht an der Wand, von ihren Freundinnen umgeben, und wird 
von der Schwägerin (Schwester des Bräutigams) durch Kuß und Umarmung 
begrüßt. Nach feierlicher Übergabe der Geschenke!) nimmt die Braut 
unter großer Freude der Gäste den Schleier ab. Durch Revolver- und 
Gewehrschüsse gibt man seiner lebhaften Anteilnahme Ausdruck. Die Braut 
darf sich weder setzen noch lächeln. Auch die Gäste erhalten nunmehr 
Geschenke. Erst nach Überreichung der üblichen Geschenke an die Braut- 
eltern und die Braut selbst, darf der Bräutigam diese sehen, und auch dann 
nur zufällig und insgeheim irgendwo bei der Nachbarschaft. Diese Ge- 
schenke umfassen etwa 500 Rubel, 16 Rinder, 16 Pferde, Sattel, aber ohne 
Kissen! Die gesamten Kosten der Bewirtung, die unerläßlich sind, und 
alle sonstigen Ausgaben hat der Bräutigam zu tragen. 


Milchbruder 


Der Zögling, der Erzogene — Milchbruder — nimmt teil an allen 
Vorgängen und steht stets im Vordergrund des Hochzeitsritus’ : Er empfängt 
Geschenke ebenso wie die anderen, hat dafür auch die anderen zu beschenken. 
Ohne ihn darf sich kein wichtiger Vorgang abspielen. Ebenso wichtig ist 
die Rolle des ,,Pagen‘‘, der die Braut aus dem amchara herausführen darf, 
um sie nach 21 Tagen zu den Eltern des Bräutigams zu führen. Der ,, Page“ 
wird dadurch ebenso wie der ,, Page‘ des Bräutigams, zum Verwandten 
der Neuvermählten?). Dadurch wird es verständlich, wie die Vermahlung 
(ebenso wie das Austrauern der Verstorbenen (s. u.) und die Erziehung 


1) Sog. „piris Sanachawi. = „um das Gesicht zu sehen“. Diese Geschenke 
entsprechen ganz genau der alten homerischen Sitte, der in einen Schleier ge- 
hüllten Braut Geschenke zu überreichen und dadurch ihre Entschleierung = ,,Ana- 
kalypteria‘ zu bewirken: Dr. Jeremias, ,, Der Schleier von Sumer bis heute“, 
(1931), S. 48. 

2) Ebd. S. 189—208. 
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oder Milchbruderschaft) ganz, neue Verwandtschaftsverhältnisse schaffen 
können zu vorher fremden Personen, die bei diesen drei allerwichtigsten 
Lebensvorgängen wesentliche Funktionen inne haben. Ebenso wird der- 
jenige als verwandt betrachtet, der dem Neugeborenen als Erster das Haar 
schert (ebd. 207 ff.). 

Die Ausfahrt der Braut aus dem elterlichen Hause nach dem Hause 
der Eltern ihres Bräutigams geschieht in Begleitun gihrer Freundinnen und 
einiger Freunde, Die Braut ist verschleiert, sie weint. Im Hause angelangt, 
wird sie ganz in weiß gekleidet, an den Fluß geführt und wird ihr dort ein 
silberner Ring auf den Finger gesetzt, indem die Wassergöttin angerufen 
wird: ,,Dsidslan, Beherrscherin des Wassers, in Deinem Namen geben wir 
ihr diesen Ring.“ Die Braut führt man dann in das amchara, wo sie schweig- 
sam und verschleiert alieine bleibt. Auch der Bräutigam mußte sich in die 
Nachbarschaft entfernen, denn weder er noch die Braut dürfen sich bei 
dem folgenden Festgelage zeigen. 

Bei Tisch erhebt sich der Älteste, befeuchtet in feierlicher Zeremonie 
unter Gebeten Herz und Leber des Festbratens mit dem Wein, ißt davon 
und verteilt den Rest unter die anderen; — dadurch ist der Festtisch ein- 
gesegnet. Jetzt werden noch Geschenke für die Braut gebracht, dazu be- 
stimmt, „um ihr Gesicht zu schauen“. Die Braut unterliegt die ersten 
zwei bis drei Wochen der strengsten Schweigepflicht; sie spricht mit nie- 
mand, außer mit ihrer Jugendfreundin. Die erste Nacht darf sich der Bräu- 
tigam ihr nicht zeigen. Geschenke werden von ihm auch an ihre Freun- 
dinnen verteilt. Die Hochzeit selbst währt zwei bis drei Wochen. Die 
Braut darf ihren Bräutigam und seine Angehörigen nicht bei seinem bzw. 
ihren Namen rufen. Schwiegervater und -mutter heißen: ‚unsere Beherr- 
scher“. Auch der Bräutigam darf seine Schwiegereltern nicht bei ihrem 
Namen rufen. Besonders zurückgesetzt ist die Braut; sie bedient schweig- 
sam stets und geduldig die Altesten des Stammes, darf sich nie in Gegen- 
wart der Älteren setzen oder sich mit ihnen in ein Gespräch einlassen und 
führt ein Leben, das besonders in den ersten zwei Jahren mehr oder weniger 
sklavisch ist. Und auch späterhin spielt sie eine recht untergeordnete 
Rolle+); sie wäscht den anderen Hände und Füße, bleibt stehen, wenn die 
anderen essen, um besser bedienen zu können, nur im amchara ist sie etwas 
freier! | 

Außerhalb des amchara kann sie sich lediglich im asasaithara, einem 
großen, mit Gasträumen ausgestatteten Hause, etwas ungezwungener be- 
wegen; die Ubersiedlung aus dem amchara ins Haus findet unter Gebeten, 
Opfern und Libation statt, die der Adjachara (Gottheit der Familie) 
bestimmt sind; nach ihrer ersten Niederkunft kehrt die junge Frau 
zu ihren Eltern zurück, dort wird der dortigen Adjachara ein Opfer dar- 
gebracht, wobei sie den Herd und die Herdkette dreimal umschreitet und 
berührt, mit der Bitte, ihr zu erlauben, daß sie ihre Stammeszugehörigkeit 
wechselt. Ganz besonders feierlich werden die Geschenke des Zöglings, 
d. h. des Milchbruders des Stammes der jungen Frau erwähnt. 

Für die Moral der Frau bürgt und richtet der Stamm, nicht der Ehemann. 

Besondere Opfer und Gaben werden auch bei den Geburten 
Adjachara und den Ahnen dargebracht, ,,dem außer dem Hause befindlichen 
Geist“, wie die Ahnen bezeichnet werden; weiter der ,,Ortskénigin“, der 
Wassergöttin Dsidslan usw. — Eherne, eiserne und andere metallene Gegen- 
stände, Scheren, Messer usw., werden der Gebärenden zur Seite gelegt; 
ebenso werden fünf Eier der ,,Ortskénigin“ geopfert, vier in die vier Ecken 
des Hauses in die Erde vergraben?). 


DES. LITE. | 
2?) Djanaschia in Christiansk, Wostok V, S. 157—208 (1917). 
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Vergleicht man diese Sitten mit denen der Osseten und anderer kauka- 
sischer Bergbewohner, so fällt auf, daß die Geschenke!) strengstens vor- 
geschrieben werden, die sich aus urältesten Zeiten wohl erhalten haben, 
wenn sich ihre Art auch zeitgemäß geändert haben mag. 


Tscherkessen. 


Bei den Tscherkessen lernen wir noch andere Gebräuche der kauka- 
sischen Bergstämme kennen, die an die altspartanisch-lykurgischen Sitten 
erinnern. 

Die Heldentaten der Heroen wurden besungen, nach deren Vorbild 
man die Jugend zum Heldentum erziehen soll. 

Seinen mannhaften Heldengeist und seine Unternehmungslust muß 
der Tscherkesse, Tschetschene usw. ... in der Regel durch wagemutigen 
Diebstahl oder gewagten Raub kundtun, wobei sehr oft auch das Leben 
aufs Spiel gesetzt wird?). Diebstahl und Raub waren unter besonderen 
Umständen religiös bedingt und wurden als „heilige Sitte‘ ausgeübt. — 
Dazu gehörten: Pferdediebstahl, Raub der Herden, — aber immer außer- 
halb des Stammes — Überfall auf die verhaßten russischen Siedlungen, 
Vernichtung der Feinde, wobei Hände oder Ohren abgehauen und mit- 
genommen wurden; besonders wurde das bei der Blutrache ver- 
übt, um diese Trophäen daheim aufzuhängen (Hände), oder auf die Gräber 
der eigenen Verwandten niederzulegen (Ohren) wie die Inguschen (=ein 
Stamm der Tschetschenen) es taten, damit die Seelen der Verstorbenen 
Ruhe bekommen?). 

Der Diebstahl oder Raub muß glücken, d. h. der Betrefiende darf 
dabei nicht ertappt werden, sonst?) wird er als Feigling allgemein verspottet 
und verachtet?), muß er das Mehrfache vom Gestohlenen dem Geschädigten 
zurückerstatten, der ihn beim Kampf sogar unter Umständen unbestraft 
töten kann. Jede Frau seines Auls (= Dorf) würde ihn verschmähen: ‚Du 
kannst nicht einmal eine Kuh heimführen, wie darfst du dann heiraten‘).“ 

Schupschuoa hieß die Vorbereitung eines tscherkessischen Häupt- 
lings (die Russen nennen sie knjas — Fürst), zu einer solchen Art Dieb- 
stahl. Denn wenn ein Fürst nicht auf Diebstahl und Raub auszog, galt das 
als Zeichen seiner Untauglichkeit und Minderwertigkeit. Der Fürst ging 
im September in den Wald (der heilig ist), wo er sich eine Hütte, aus 
Baumzweigen geflochten, baut. Sie wurde durch schweigsames, ehr- 
furchtsvolles Zeremoniell umgeben. Ihn begleiteten seine Freunde, aber 
keine Brüder oder Blutsverwandten; niemand wurde herangelassen, 
außer dem bestimmten Kreise, der sich in schweigsamer Feierlichkeit be- 
wegt. Sie sprachen dabei unter sich nicht tscherkessisch, sondern eine 
andere Sprache, die sie schakobsa oder schakobsche nannten; alle 
trugen die Masken, die dazu dienten, um eventuell die Blutrache (= tlil- 
ouassa), der von ihnen Betroffenen zu vermeiden. Für den Fall, daB die 
Sache mißglücken könnte, waren die Verwandten da, die nachher ihrerseits 
als Rächer eintreten mußten. Bei dieser Vorbereitung herrschte sechs 
Wochen lang große Geschäftigkeit und viel Aufhebens in der Hütte im 
Walde. Dann zog man auf heldenhafte Abenteuer aus, um zu stehlen und 
zu rauben®), 


1) Albr. Götze, Kulturgesch. d. Or., S. 102—109 (1933). : 
.. ?) Comte Jean Potocki, „Voyage dans les steps d’Astrakhan et du Cauease‘‘, 
Edid. Klaproth, Paris 1829; S. 146—153, 172—173, passim. ee 
3) Ebd. S. 175, usw. 
4) §. 291. 
5) §. 168—179. 
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Diese von der Urzeit geheiligte Sitte des Diebstahls und des Raub- 
wesens wurde strengstens und regelmäßig befolgt auch von allen anderen 
Völkern, besonders in den Hochbergen des Kaukasus: Osseten, Inguschen, 
Tschetschenen, Lesghier, Kumyken, aber auch von Megrelen usw.!), sehr 
oft zum Nachteil auch ihrer politischen Interessen, sowie der anderen kauka- 
sischen Völkeı?). 

Geraubt und gestohlen wurden hauptsächlich: Ziegen, Kühe, Stiere, 
Rosse — alles mehr oder weniger kultische Tiere —, Symbole der Frucht- 
barkeitsgötter, der Zeugungskraft und -energie. — Das Recht auf ein Weib, 
auf die Heirat steht hier im Zusammenhang mit der Entführung dieser 
Tiere; erst nach dieser Entführung darf der Mann ein Mädchen entführen. 
— Dieser deutliche Zusammenhang des Diebstahls der Tiere mit der Braut- 
entführung könnte evtl. auf den kultischen Ursprung des Diebstahls oder 
nächtlicher Entführung der genannten Tiere hindeuten. Sind doch un- 
zweifelhaft kultischen Ursprungs auch die Wettspiele, die man z. B. an den 
Totentagen bei den Gräbern der Verstorbenen abhält, wobei ebenso viel 
Mut, Ehrgeiz, Tapferkeit und andere heldenhafte Tugenden gezeigt werden. 
Später entartete die Sitte des Diebstahls in ein Unwesen. Jedoch drängte 
sich mir der ursprünglich kultische Charakter dieser Sitte bei dem näheren 
Studium auch der Begleitumstände und des Geistes, in dem sie ausgeübt 
wurde, immer wieder auf: Feierlichkeit, Ehrfurcht, die fast an Pietät grenzt, 
die strengen Gebote für die Beteiligten usw. 

Dann wäre auch der folgende Gleichklang in den Ausdrücken 
für Frau, Ehefrau, Liebhaber, Stier — bei einigen Völkern in den 
Hochbergen des Zentralkaukasus zu beachten?): 


Bei den: Tschetschenen, Inguschen, T’uschen, Georgiern 


Stier tte a 6 À OUST OUSTOU Kur-o 
Frau = STYOUAJ STOUJNO 
Ehefrau = ISTIOU STOU 

Liebhaber = Kuro 


Die Inguschen sind ein besonderer Stamm der Tschetschenen; die 
T’uschen gehören zu den Georgiern, sind aber den Inguschen benachbart; 
sie haben die Sitte des Diebstahls nicht*), ebensowenig wie auch die Geor- 
gier; um so mehr beachtenswert ist die Gemeinschaft ihrer Begriffe für Stier 
und Ehefrau bzw. Liebhaber. — Dazu kommt noch folgender Umstand: 
der Heilige Georg wird bei fast allen Völkern überaus hoch verehrt; er 
hat überallim Kaukasus seine heiligen Berggipfel, Grotten, Gebethäuser usw. 
Er hat eine heidnische Gottheit in der religiösen Auffassung dieser Völker 
verdrängt. Die Abchasen glauben, daß der hlg. Georg am 20. November 
jeden Jahres einen Stier entführt, ihn nach seiner Kirche im berühmten 
Dori, am Schwarzen Meer, bringt und dort dem Volke schenkt. Hier stiehlt 
also der hlg. Georg. selbst einen Stier. Die Bewohner dieses weit im Lande 
bekannten Ortes Ilori ahmten eifrigst ihrem Ortsheiligen nach und nichts 
konnte in dieser Nacht vor den Dieben sicher sein, besonders wurde es auf 
die Rinder u. dgl. abgesehen. Früher hat dieses vornehme Amt eine heid- 
nische Gottheit besorgt, die der hlg. Georg entthront hat. — Der einstige, 


1) Klaproth, Voyage au Mont Caucase et en Géorgie, Paris 1829, Bd. I, S. 339 
bis 390, 391—421; Bd. II, S. 239—242, 263; Klaproth, Gergraphisch-historische 
Beschreibung des östlichen Kaukasus, Weimar 1814, S. 10, 13—18, 21—29, 112, 
114, 115, 120, 133, 135ff.—145, 150, 159, 162, 165, 183, 199—200; J. B. Tavernier, 
Les six voyages en Asie etc. ... La Hay 1718; Bd. I, S. 368—374, 381; Lamberti, 
a. a. O. a. Kap. 12. 

2) Gener. a. D.. Aschauer, Auf Schicksalswegen gen Osten, S. 326, 338—339. 

8) Klaproth, Voyage etc., Bd. II, S. 351ff. 

4) Ebd. Bd. II, S. 71—72. 
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ursprünglich kultische, aber auch bis heute sakral gebliebene Charakter der 
Diebstahlssitte der Bergvölker des Kaukasus kann nicht wahrscheinlicher 
gemacht werden. Diese altspartanische Sitte hatte einst ihren religiösen 
Hintergrund, denn die Abchsen nennen den hlg. Georg ‚‚Dieb“ und sind 
bestrebt, ihm den Diebstahl nachzuahmen, was sie, wie Archang. Lamberti 
es im 17. Jahrhundert beobachtet hat, ,,als religiösen Akt“ auffaßten!) 
(s. u.). — Es ist bekannt, daß auch die Götter oder die Halbgötter der 
antiken Überlieferung Rinder entführten. 

Auch im alten Orient beteiligten sich die Fürsten an den Diebstählen 
ihrer Untertanen; evtl. organisierten sie sie selbst; man denke z. B. an die 
Worte Essajas, I, 23: ‚ihre Fürsten sind Mittäter der Diebe“. 

Die Fürsten waren im Altertum gleichzeitig in den meisten Fällen 
auch Priester. Die Stammesfürsten in den Bergen des Kaukasus er- 
füllen bis heute diese Sitte als sakrale Obliegenheit ihres urzeitlichen Amtes, 
dessen Wesen und Zweck dem Gedächtnis und Bewußtsein der Völker 
längst entschwunden ist. Wäre die Diebstahlssitte nicht sakralen Ursprunges, 
hätte sie sich wahrscheinlich nicht so lange erhalten können. 

Die Abchasen und die Megrelen erzählen sich folgendes: Der Schmied 
(Klempner) ist von Jesus wegen der Bereiturg von Nägeln verflucht worden; 
aber der Dieb, der die Nägel gestohlen hat, die für die Kreuzigung 
des Heilandes bestimmt waren, ist von ihm gesegnet worden. Auf 
Grund dieses Umstandes gilt der Diebstahl ,,als legal und als Tugend’?)“. 

Bei solchem Ritt auf Abenteuer konnte es sich ereignen, daß man auch 
einen Kriegsgefangenen heimbrachte, wie Russen, Nogaitataren u. a. — 
Dieser Gefangene wurde dann in Ketten gelegt, die ihm nicht nur an den 
Füßen, sondern auch am Halse?) fesselten. So bei den Tschetschenen. 
Auf einer alten Statue bei Potocki, S. 182 (von Güldenstedt) abgebildet, 
sieht man sogar eine wellenartig dargestellte Hand, die von einem Helden, 
mit dem Schwert in der Hand, an einer Kette gezogen wird“). 

Im Jahre 1843 geschah es im Kriege der Bergvölker gegen die Russen, 
daß die Müriden (islamische Freiheitskämpfer) einen Kriegsgefangenen, 
einen christlichen Kaukasier, der aber gegen sie auf seiten der Russen 
kämpfte, auf dem Grabe des Naib (Anführer) Akhwerdi Mahoma geopfert 
haben, da der Naib im selben Kampfe fiel, in dem der Unglückliche ge- 
fangen genommen wurde*). Wenn aber ein Gefangener in die Spinnstube 
einer Familie eingeführt wurde und von der Hauswirtin gereichtes 
Wasser trank, konnte er frei an den Tänzen, Gesängen und anderen Ver- 
gnügungen des Abends teilnehmen, die die Spinnerinnensich und den anderen 
leisten konnten®). 

Dieselben Daghestaner, Tscherkessen usw. erachten jeden Fremden als 
willkommen und für unantastbar, wenn er sich unter ihnen einen Kunak’), 
d.h. Gastgeber wählt, beidemer Wein und Brot genossen, am gemein- 
samen Tisch gesessen hat, der ihn bewirtet hat. Es genügte z. B., daß ein 
Franzose auf einem mit Waren beladenen Schiffe bei den Tscherkessen er- 


t | 1) Arch. Lamberti, Relation de Colchide ou Mengrelie, 163—197; bes. S. 168 
in Recueil des Voyages au nord, VII. Ebenso in: Sbornik Materialow dlja opisanija 
mestnostej i plemion Kawkasa, Bd. 43 (1913), S. 1—232; s. S. 152—158; besonders 


‚8. 157. — Über Diebe und Diebstähle, Kap. XII, S. 76—81. — Chardin, Voyage 


en Perse. etc. . . . (1811), Bd. I, S. 316—321. 
*) Sbornik materijalov dlija opisan. mestn. i plemion kawkasa, Bd. 32 (1903); 


Otd. IH, 8. 112 (vgl. ebd. 8. 91—92, 109—111). 


3) Potocki, a. a. O. S. 163—166. 

4) 8. 182. phe 

5) John F. Baddeley, The Russian Consequest of the Caucasus, London 
1906, 8. 374. | | ee 

8) Potocki, a. a. O. 

7) S. 254ff.. 262—266, passim. 
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schien und erklärte, sein Kunak sei der Fürst Jendar, so wurde er und seine 
Ladung peinlichst geachtet und respektiert, obwohl er den Fiirsten noch 
nicht persönlich kannte, sondern auf briefliche Empfehlung seines Freundes 
erst kennen lernen mußte. Er, seine Waren, seine Geschäfte usw. wurden 
unter den Schutz des Fürsten gestellt und niemand hat ihn behelligt und 
fast alle haben ihn unterstützt. Der Kunak ist verpflichtet, seinem Schütz: 
ling jedwede Hilfe angedeihen zu lassen, auch wenn er sein Leben dabei 
aufs Spiel setzt. Ein Grieche z. B., also ein Fremdling, ist verliebt und will 
seine Geliebte heimführen, d. h. rauben. Er geht zu seinem Kunak (Fürst 
Jendar) und erbittet Hilfe. Alle Söhne und andere Leute des Fürsten stehen 
ihm beim Raube bei!), und im folgenden Streit der Betroffenen mit dem 
Griechen erscheint der Fürst in der von dem Griechen veranlaßten Ver- 
sammlung und erklärt, niemals würde er die Schande und die Schmach 
dulden, daß sein Schützling die Frau wieder hergebe, sie sei mit ihm auf 
ewig verbunden und sie voneinander zu trennen, sei nicht mehr möglich; 
niemals werde er etwas dulden, was geeignet wäre, die Aufrichtigkeit seines 
Schutzes in Frage zu stellen. — Selbst die Stämme, die durch ihr Raubwesen 
berüchtigt sind, achten und halten peinlichst die Heiligkeit der Sitte der 
Gastfreundschaft ein; so z. B. ist jeder Gast, der bei den Osseten in der 
Nordprovinz Georgiens, die Schwelle passiert und die Gastfreundlichkeit 
einer Familie genossen hat, unantastbar, unberührbar. Passierte aber einem; 
daß er einen Gast angetastet, überfallen usw. hätte, so würde er von seinen 
Dorfgenossen, an Händen und Füßen gebunden, in einen Ab- 
grund gestürzt). 

Die Gastfreundschaft, das Patronat, das den Gast unter den Schutz 
des Hausherrn (der Hausfrau) stellt und dem Fremden den Schutz gewährt, 
der gleichwertig ist demjenigen, den jeder Hausgenosse hat, ist bei den 
Bergvölkern des Kaukasus heilig (etwas abweichend bei den P’schawen). 

Alle wichtigen Fragen und Rechtsstreite wurden von den Tscherkessen 
in den Volksversammlungen entschieden, die von allen Freien mit 
absolut gleichem Recht besucht wurden. Jeder gemeine Mann konnte dort 
frei und beredt sprechen und auch dem Fürsten freimütig entgegentreten. 
Die Beredsamkeit, die Rednerkunst gehörte mit zur Erziehung der Jugend. 
Die Versammlung tagte in heiligen Hainen. Den Vorsitz führte der 
älteste Fürst nach der Gewohnheit, die zum geheiligten Gesetz geworden 
war®). — In den Volksversammlungen wurde entschieden über Krieg und 
Frieden, ob der Fürst seinen Vasallen zur Strafe verkaufen durfte usw. 
Jedoch konnte der Vater seine Kinder frei verkaufen, der 
Bruder seine Schwester, der Mann seine untreue Frau’). 

Die Fiirsten, das Junkertum (die Edlen) und die Freien (Vasallen, 
Knappen, Schildtrager der Fiirsten), die ihren eigenen Grund und Boden 
sowie den des Fiirsten bearbeiteten, und dann die Sklaven = tschokhotl, 
waren die vier Stände der Tscherkessen, deren einer Stamm, eine Völker- 
schaft der Kabardiner, ein Vorbild der Ständegliederung und — Verfassung 
für fast alle Nachbarn — so z. B. für die Osseten u. a. m. — geworden ist. 
Danach?) hatte der Fürst — Psché — seine Edlen, die Uorken (= Worken); 
diese wiederum hatten ihre Bauern, die Pschiten; ein besonderer Stand 
waren die Geschlechtsältesten der Freien, die sog. Tljakotleschen, die durch 
ihren gewählten Vertreter — Kods — an der Politik des Landes mit den 


1) Ebd. S. 300—304 usw. 
2) Klaproth, Voyage usw. Bd. II, S. 50. 
3) Potocki, S. 288ff., 291, 301 usw. 
4) Ebd. S. 288—289. 
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Fürsten zusammen teilnahmen. Die Stände durften untereinander kein 
konnubium pflegen. Die Tljakotleschen heirateten unter sich und für ihr 
Blut wurde mehrfache Sühne bezahlt wie für die sonstigen Freien. Die 
Fiirsten durften nur unter den Firsten des In- und Auslandes heiraten. 
Das Blut eines Fiirsten konnte, nach dem kabardinischen Sprichwort, die 
ganzen Bergschluchten ausfiillen. War der Mérder einer der beiden héchsten 
Stände, so wurde er samt seinen männlichen Verwandten mit dem Tode 
bestraft; seine Frau und Kinder verfielen dem Erben des Ermordeten als 
Sklaven; das Vermögen des Mörders und seiner Verwandten wurde ein- 
gezogen. — Die aus ungleicher Ehe stammenden Kinder der Fürsten bildeten 
einen Stand für sich — Tuma —; sie hatten ihre angemessene Position 
durch ritterliche Taten zu erobern. Die ins Karbada immigrierten Spröß- 
linge der benachbarten adigeischen (tscherkessischen) Fürsten bildeten den 
Stand der Dejnugo. — Die Uorken zerfielen wieder in die Uorken besjaslan, 
d. h. Fürstenuorken, die auf den Gütern der Fürsten saßen; dann in Taut- 
lukhusuorken, die freigelassene Bauern waren usw. — Heerdienst und die 
Gefolgschaftsleistung für die Fürsten waren die Hauptpflicht dieser Stände, 
ow waren sie nicht verpflichtet, die Fiirsten auch beim Stehlen zu be- 
gleiten. 

Man besaB eine Art Parlament mit zwei Kammern — Pok; in der 
oberen saBen die Pschés (Fiirsten), in der unteren die Uorken. Den Vorsitz 
führte der älteste Fürst — Psché tomade. Besonders zur Regelung der Be- 
ziehungen mit Rußland pflegte der Pok noch Ende des 18. Jahrhunderts 
einberufen zu werden. 

Berühmt ist das Panzerhemd der Kabardiner, das man besonders 
kunstvoll und widerstandsfähig gegen die damaligen Kugeln machen 
konnte; diese Kunst wird den sog. Tahhouts zugeschrieben, die heute aus- 
gestorben sind. Die Bauern durften das Panzerhemd nicht tragen?). 

Wollte ein Tscherkesse heiraten?), so mußte er mit dem Vater seiner 
Auserwählten über ‚das Geschenk“ (= kalym) — auch der Schwieger- 
vater erhält ,,Geschenke‘‘ — einig werden, wonach er sie mit seinen Freun- 
den rauben konnte. Auf Pferden brachte der Freund sie zum Kunak oder 
einem sonstigen Befreundeten des Schwiegersohnes, wo sie in einem Zimmer 
allein blieb und dauernd Feuer im Herde unterhalten mußte. — 
Der Freund sucht indessen den Schwiegersohn im (heiligen) Walde. Erst 
wenn es Nacht geworden ist und alles schläft, kommt der Mann in die 
Stube der Frau geschlichen, zerschneidet ihr mit dem Dolch ihr Jungfernkor- 
korsett, das die Jungfrauen seit ihrer Kindheit tragen, um ewig kindlich 
schlank zu bleiben, und nimmt von ihr Besitz. Ganz früh, vor der Morgen- 
rote, verschwindet heimlich der Mann und baut ihr ein Häuschen bei sich, 
wo sie nunmehr wohnen kann. Der Mann darf sie nie tagsiiber besuchen, 
sie nie tagstiber sehen, sondern muB sich stets abwenden, wenn sie ihm ent- 
gegen kommt. Es ist ein strenges Verbot, das als heilig eingehalten wurde, 
He une et re sehen. Nur nachts, wenn es keiner sieht, geht 
ee ana = er war auch den Armeniern geläufig, es wurden 
ER a sogar zehn Jahre lang nicht einmal das Ge- 

( gesehen hatte; auf alle Fragen des Mannes und seiner An- 


1 i= . f 
s. 004 Fotocki, S. 154-155; Baddeley, 8.150; Potto, Kawkazskaja wojna, I. Teil 1, 


*) Potocki, 8. 277—280; Klaproth, Geo i i 
4 » $. ; : graph.-Histor. Beschreibg. usw., 
Se i ry a. à. O.; J. v. Klaproth, Von den Tscherkessen, 11ff.; bei der Er 
= en Zeugen verbleibt Kalym dem Schwiegervater; die Frau kann sich wieder 
an eiraten; bei der einfachen Rücksendung der Frau zu ihren Eltern, kann der 
ann sie innerhalb ein oder zwei Jahren wieder zu sich nehmen. Sonst machen die 


Verwandten der Frau die Schei : : \ 
raten... — Id. Wayagetato, L rl er die Frau kann wieder neu hei- 
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gehörigen antwortete die Frau nur mit dem Kopf. Sprechen durfte sie nicht. 
Auch die Geschenke an die Braut und ihre Angehörigen, an den Bräu- 
tigam usw. waren bei ihnen üblich!). Auch bei den Osseten u. a. m. durfte 
der Mann tagsüber seine Frau nicht sehen?). 


Ebenso galt es bei den Tscherkessen, Tschetschenen usw. nicht für 
mannhaft, die Kinder zu besuchen oder von ihnen zu sprechen; nur den 
Alten geziemt das. Diese altspartanischen, lykurgischen Züge der Familien- 
gepflogenheit finden ihre Ergänzung durch die p’schaw-chewsurischen 
Sitten, die als Krüppel oder mit Gebrechen Geborenen zu vernichten. 

Die Gerichte setzen sich aus den Ältesten der Stände zusammen (ohne 
Sklaven). Die Spitzfindigkeiten der Rechtspflege der Bergvölker charakteri- 
sieren die folgenden Beispiele aus dem 18. Jahrhundert. 


1. Wenn ein Tscherkesse auf ein Schiff eingeladen wurde, und er zu- 
fällig ins Wasser fiel, so hatte es der Gastgeber zu verantworten und da- 
für die Sühne zu zahlen. 


2. Zwei Tscherkessen hatten ein gemeinsames Feld, auf dem ein Baum 
stand. Der eine Tscherkesse hatte ihn geschunden und war bald darauf 
weggezogen. Der Baum vertrocknete. Der andere Tscherkesse machte 
Feuer am Baum, um ihn zu verbrennen. Ein Passant mit einer Pfeife kam 
herbei, um sich Feuer zu holen. Er wurde vom umfallenden Baum getötet. 
Das Sühnegeld mußte der Besitzer tragen. Er erbat eine Volksversammlung 
und sprach also: der Baum fiel um, da er trocken war. Trocken wurde er, 
da er von meinem ehemaligen Mitinhaber geschunden wurde. Deshalb 
soll das Sühnegeld (= leistung) von ihm verlangt werden. Die Versammlung 
stimmte zu. 


3. Ein Tscherkesse sah eine Ziege im Garten und befahl einem Unter- 
gebenen, sie wegzujagen. Dieser verletzte sie mit einem Stein am Fuß und 
verband ihn sofort. Die Ziege kehrte heim und kam ans Feuer, das den Ver- 

band erfaßte, worauf die Ziege vom Schmerz gepeinigt, davon rannte und 
in ein Kornfeld lief, das wiederum Feuer fing. Den Schaden hatte der Tscher- 
kesse zu tragen, der den Befehl ausgegeben hatte?). 


Es wird weiter berichtet, daß die Tscherkessen sich den Kopf rasierten, 
bis auf einen kleinen Zopf*) ; sie trugen wie alle Kaukasier Dolch und andere 
Waffen stets bei sich (Schwert, Pistole) und ihre weichen Schuhe hatten 
die nach oben gebogenen Spitzen, wie es auch sonst im Kaukasus 
üblich war. Man denke an die Parallelen in Altchetha“)! 


* Es gehörte mit zu den streng eingehaltenen Etiketten, daß die Frau 
stets aufstehen mußte, wennirgendein Mann, auch ein Vassall, ein- 
trat oder eine ältere Frau ins Zimmer kam, und sich erst hinsetzen durfte, 
wenn der Eintretende dazu aufforderte mit dem Worte: tize. Dasselbe 
galt auch für die Männer. Kam irgendeine angesehene Person zu Gast, der 
man besondere Achtung bezeugen wollte, so wusch man ihr abends die 
Füße’). Die Mahlzeiten nahm man getrennt nach Geschlecht und Alter, 
ebenso bei den Armeniern u. a. In Anwesenheit eines Gastes blieb der 
Wirt, auch der Fürst — bei den Tscherkessen, Osseten usw. —, stehen und 
aß nicht mit, sondern bediente den Gast. Vor und nach dem Essen brachte 
man Wasser und ließ alle sich die Hände waschen®). Mit Recht fühlten sich 
Reisende bei den Tscherkessen und anderen Völkern des Kaukasus, ihren 


1) Tavernier, a. a. O. Bd. I, S. 504—507. 

2) Klaproth, Voyage etc., Bd. II, S. 223—275, besonders S. 248. 

3) Potocki, S. 289—291. 

4) Ebd. S. 272. 

5) 8. 333— 334. 

6) S. 274, 287—288, 334; Klaproth, Voyage etc., Bd. II, S. 49, 55 u. m. 
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Sitten, Heldengesängen, Frauen usw. an den alten Homer erinnert 4). 
Es ist bemerkenswert, daß andererseits auch die gebildeten Tscherkessen *) 
viel Verwandtes mit der tscherkessischen Lebensweise bei den homerischen 
Helden finden. 

Erwähnt sei, daß die Tscherkessen sich in ihrem Lande als neue An- 
kömmlinge betrachten und behaupten, ein anderes Volk habe früher, vor 
ihnen, dort gewohnt?). 

Das hauptsächlichste Institut der ehemaligen mutterrechtlichen Kultur 
im Kaukasus ist neben der Namengebung nach der Mutter verschiedener- 
orts das Levirat, d. h. die Schwagerehe, die im Altertum in ganz Vorder- 
asien ihre Verbreitung fand. 

Das Levirat finden wir bei den Tscherkessen im 15. Jahrhundert und 
den Tschetschenen®), den Osseten und den Tataren®), es fehlt aber bei den 
Chewsuren, und T’uschen gänzlich, während es bei den Lesghen dadurch 
durchbrochen ist, daß das Levirat nicht obligatorisch, sondern freiwillig 
ist, nur nach Einwilligung der Witwe kann sie die Frau des Bruders vom 
Verstorbenen werden. 

Ein Mädchen wird frei auch im Falle der Verlobung oder Zusage, wenn 
der Vater vor der eigentlichen Heirat stirbt, sie wählt sich dann evtl. nach 
Belieben einen anderen’). 

Bei den Inguschen ist Incest aus dem 18. Jahrhundert wohl bezeugt: 
die verwitwete Mutter konnte mit dem eigenen Stiefsohn Bettgemeinschaft 
pflegen®), was bei den anderen kaukasischen Völkern als Incest empfunden 
wird. Solcher Art Incest wird besonders von den alten Albanern im Kauka- 
sus berichtet”). 

Die Chroniken des georgischen Königs Wachtang geißeln die Unsitten 
der überwundenen fernen Zeiten Georgiens ,,als man heiratete ohne Rück- 
sicht auf Verwandtschaft“, ebenso steht fest, daß die Didoer, zwischen den 
Georgiern und Daghestanern sitzend, noch Anfang des 19. Jahrhunderts 
Incest begingen ‚ohne jede Rücksicht auf Verwandtschaftsgrade“. Der 
Vater durfte seinen Sohn noch in frühester Kindheit verheiraten und der 
Schwiegertochter beiwohnen, bis der Sohn mannbar und mündig wurde. Die 
so erzeugten Kinder wurden zwischen Vater und Sohn geteilt®). In ganz 
Daghestan herrscht die Sitte des conubiums innerhalb der Stammesgemein- 
schaft: Endogamie; die vornehmste Ehe ist die zwischen den Nächst- 
verwandten: cousins und cousinnes®). Sonst ist im Kaukasus nirgends 
Endogamie zu beobachten, überall herrscht die Exogamie; bei den Tschet- 
sheen Chewsuren, T’uschen, K’isten usw. ist die Verwandtenehe ver- 

oten. 


1) 8. 314, 350; J. v. Klaproth, ruft z. B. aus, Lesghistan sei das Sparta 
des Altertums. Beschreibung usw. S. 113—114. 

*) Met-Tschjunatuko, im türkischen Dienst als General Jussuf Iset Pascha 
in den Jahren 1914—1924 bekannt, hat mehrere Arbeiten iiber die tscherkessischen 
Elemente in Ilias, Odysseus usw. hinterlassen, türkisch; unveröffentlicht; genauer 
Bericht in „Gorzy Kawkasa“ Nr. 33, 1932, S. 20—22. 

3) Ebd. S. 340—341. 

4) Kowalewskij, Bd. I, S. 17, 214, 11; vgl. Castagné a. a. O. 

6) Ebd. Bd, II,:8..178,.180,’Bd.I 8. 22-23, 

$) Ebd. Bd. I, S. 17—18; nennt irrtümlich die Tschetschenen, muß aber In- 
guschen stehen, wie aus Potocki: Voyage dans les steps d’Astrakhan et du Caucase 
ed. Klaproth, Paris, 1829, S. 127 ersichtlich, worauf sich auch Kowalewskij bezieht. 
Außerdem Klaproth, Voyage ete., Bd. I, S. 409. S 

7) Brosset, Additions et Eclaircissements, S. 470ff. 

8) Klaproth, Geograph.-histor. Beschreibg. usw. S. 128. 

Br *) Kowalewskij Bd. I, S. 80. — Der berühmte Imam Schamyl hatte eine Frau 
Sagidat, deren leiblicher Bruder, Abdurachim, Schamyls Tochter Fatimat, zur Frau 
ae STE opissanija mestnost. i plemion Kawkasa, Bd. 32, 1903, Otd. Bd. I, 
D. 18 . 
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Linturalia, bei den Swanen, bedeutet die Zeremonie der Adoption, 
die von einer Frau oder auch von einem Madchen vorgenommen werden 
kann. Nach Erlangung der Kinwilligung vom Mann bzw. von den Eltern 
des Weibes, geht der Betreffende abends mit seinem Freund zu der Frau ins 
Haus, wo er reich bewirtet wird. Wahrend des Festessens erheben alle 
Anwesenden ihre Schalen (Glaser) und bitten Gott um Segen fiir den zu 
Adoptierenden. Der Suan geht zur Frau, wirft sich auf ein Knie und senkt 
tief sein Haupt, dann richtet er an sie die Frage: Soll er an ihre Brust 
gehen oder môchte sie ihm an die Brust kommen, d. h. ob sie ihm Mutter 
oder er ihr Vater werden soll? Im ersten Falle schiittet er ihr Salz auf die 
Brust und berührt sie mit seinen Lippen, dreimal wiederholend: „Si di mi 
gisell‘“ (Du-Mutter, ich-Sohn), wonach sie sich beide küssen. Tags darauf 
erhält der Suan Geschenke, darunter natürlich ein Schaf ; er erwidert ebenso 
mit Geschenken. Danach ist das Verhältnis zwischen beiden das der Bluts- 
verwandtschaft!). 

Die Adoption ist eine urzeitliche Sitte im Kaukasus; die Blutrache 
kann ihr Ende durch Adoptierung des Schuldigen seitens des betroffenen 
Stammes finden. Wenn der Mörder den Schutz der Frau des betroffenen 
Hauses gefunden hat, wird er frei; das kann geschehen, wenn er von der 
Frau adoptiert wird, wobei er die Brust der Frau mit den Lippen berühren 
muß, als wollte er damit einen gestillten Säuglirg symbolisieren!). 

Auch sonst ist die Annahme an Kindesstatt weit verbreitet, nicht nur 
bei den kinderlosen, sondern häufig auch bei den kinderreichen Familien. 
Adoption, Eidbruderschaft, Milchbruderschaft usw. sind nur verschiedene 
Formen derselben Sitte, neben natürlicher Blutsverwandtschaft auch die 
künstliche, auf Grund des Wunsches oder der Einwilligung der Frau her- 
zustellen. Bei der Eidbruderschaft haben wir es sehr oft ebenso mit 
Mischung von einigen Blutstropfen der Beteiligten?) zu tun. 

Einige mutterrechtliche Sitten haben sich im Kaukasus, besonders 
im Nordkaukasus erhalten. Im voraus sei gesagt, daß diese Sitten fast über- 
all verschieden sind und sich in mannigfaltigen Formen äußern. 

Diesbezügliche Sitten der Georgier, Armenier und der Bergvölker im 
Kaukasus haben in vielen Zügen große Ähnlichkeit: Beiden Bergstämmen 
Georgiens und bei fast allen Völkern findet man die Sitte, daß der Bräuti- 
gam nach der Vermählung, nunmehr als der Schwiegersohn, bei seiner Frau, 
in der Familie der Frau wohnen bleibt und als Adoptivsohn angesehen wird, 
und handelt und entsprechend auch erbt, besonders, wenn sonst kein direkter 
Erbe vorhanden ist. Sehr verbreitet war diese Sitte allgemein im Kaukasus 
bei der bäuerlichen Bevölkerun g, Z. B. im Bezirk T'hionethi; der Bauer 
legte Wert darauf, einen Schwiegersohn zu bekommen, der ihm den Sohn 
ersetzen würde, der und dessen Nachkommen also den Namen der Familie, 
der die Frau (Braut) entstammt, tragen würde. Ein solcher Schwiegersohn 
heißt georgisch: ,,Sedsidse‘®), 

Bei der Verlobung sowie bei der Heirat sind beide Teile herkömmlich 
gebunden, Geschenke an die Braut und ihre Angehörigen zu machen, wobei 
neben den leiblichen Eltern und Brüdern auch die Verwandten, wie z. B. 
der Onkel mütterlicherseits, ganz besonders aber auch die Milcheltern zu 
bedenken sind. Die Geschenke, wie sie sich auch zeitlich verschoben haben 
und örtlich variieren mögen, erinnern aufs lebhafteste an die Geschenke der 
heiratschließenden Parteien im Altertum Kleinasiens, der Vergleich wird 
auch durch die Allgemeinheit und Bodenbeständigkeit dieser Sitte gestiitzt*). 

1) Kowalewskij, Bd. I, S. 182, 35. 

?) Man trinkt einige Tropfen des Blutes von demjenigen, dessen Bruder man 
werden will; vgl. Halil Beg Mussayassul, „Das Land der letzten Ritter‘, S. 125ff. 

8) Kowalewskij, Bd. I, S. 161, 91. Vgl. J. Castagné a. a. O. 


4) Ebd. passim. 
) p ne 
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Je nach dem Stand sind die Geschenke: aus dem Viehbestand (Ziegen, 
Pferde, Schafe, Rinder) der schenkenden Partei oder kostbarere Sachen vom 
Markt: Kleider, Stoffe, Schmuck, je nachdem, fiir wen von den Verwandten 
der Braut sie bestimmt sind. Die Sitte des Austausches der Geschenke 
zwischen den Heiratenden und ihrer Verwandtschaft wird bis heute im Kau- 
kasus strengstens eingehalten, wenn sie zuweilen auch nur Kleinigkeiten 
sind!). Diese Geschenke tragen sogar ihren besonderen Namen: z. B. geor- 
gisch ,,piris Sanachawi“ der neuvermählten Braut, d. h. , für die Erlaubnis, 
das Antlitz zu sehen.“ Wie dem auch sei, Geschenke erhalten alle Ver- 
wandten der Heiratenden, etwa in derselben Weise, wie wir es bei den Os- 
seten, Abchasen u. a. gesehen haben. 

Aus dem 15. Jahrhundert ist uns bezeugt, daß der georgische König 
Georg IX. dem Gesandten des byzantinischen Kaisers, Phrantzes, der um 
die Hand der georgischen Prinzessin für seinen Kaiser warb, sagte: de 
Landessitte bei den Georgiern verlange, daß der Freier, also der Bräutigam 
Geschenke zu bringen habe; erst nach den Geschenken des Bräutigams 
werden die der Braut, ihre ,,Mitgift‘‘ also, aufgezählt?). 

In Georgien heißen Bräutigam und Braut während der Hochzeit 
„mep’e — dedop’ali“, d. h. Konig — Königin. Beide haben ihre ‚‚magaris“ 
— männliche Freunde und Verwandte, meist beritten, die das Paar zur 
Kirche und nach Hause begleiten und sich beim Fest beteiligen. Auf dem 
Lande müssen sie wohl beritten sein. Unterwegs werden verschiedene Reit- 
kunststücke ausgeführt, Hochzeitslieder gesungen usw. — (In den Städten 
fährt man jetzt im Wagen). Außerdem muß der Bräutigam noch besondere 
Freunde haben, sog. ,,dsmades“, die ihm beim Hochzeitsritus beistehen: 
während der Messe in der Kirche die Krone halten, bei der Rückkehr nach 
Hause die Schwerter über den Köpfen des Paares kreuzen, wenn es ins 
Haus eintritt und sonst für Ordnung sorgen. Sie müssen auch schenken und 
werden beschenkt. Desgleichen hat auch die Braut ihre ,,dsmade‘, dennoch 
wird sie auch von ihren Freundinnen geleitet, die „‚dades‘ heißen. 

Die georgischen Annalen, von Brosset ins Französische übersetzt, be- 
richten, daß manches Geschlecht Georgiens mit seinen „Milchvätern“ 
und „Milehmüttern‘ usw. aus dem Süden in den Kaukasus eingezogen 
sei. — Diese termini bedeuten die Stämme der ,,Adoptiveltern‘, die also 
nach dem georgischen Annalisten samt ihren Angehörigen, ihrem Zögling 
in einer Wehrgemeinschaft nach der neuen Heimat folgten. Milch-, 
Busen-Bruderschaft bedingt also Stammes- und Wehrgemeinschaft. 
Die Kraft der Milch der Nährmutter war gleich dem Blut der leiblichen 
Mutter in sozialer Hinsicht. Das gilt im Kaukasus noch heute, darauf weist 
auch hin, wenn die sumerischen Könige von Göttinnen gesäugt werden 
und infolgedessen Gottessöhne waren: die Göttermutter selbst galt als 
„Milchmutter‘“, ,,Milchnährerin der sumerischen Könige wie: Eannatum, 
Entemena, Lugalzaggizi, Urukagina usw.?). 

_ Bis ins 19. Jahrhundert hinein und noch vor der Revolution pflegten 
die Fürsten des kaukasischen Hochgebirges ihre Söhne ihren Untertanen 
zur Erziehung zu geben; z. B. der Uzmji (Herr) von Kaitagh und Karakai- 

1) Hier erwähnen wir auch die Sitt i 
die die Inguschen (ein Stamm der ee u eiveataie eines ieee 
ein Sohn verstarb, kam zu ihm ein anderer Ingusche, dem eine Tochter gestorben 
war und bot an: „Dein Sohn im Jenseits wird eine Frau brauchen, ich gebe ihm 
meine Tochter; gib mir das entsprechende „Geschenk“ (kalym). Niemals darf 
ein solches Angebot zurückgewiesen werden, wenn das Geschenk auch so hoch sein 
mag: 20, 30, 40 Kühe! — J. Potocki, Voyage dans les steps usw., Bd. I, S. 127; 
Klaproth, Voyage usw., Bd. I, S. 409; Kowalewskij, a. a. O ’ ; 


?) Ivane Djawachischwili, Gesch. d. georg. Volkes, Bd. 4, T —46 ; 
LebéatisHiat. du Bas:Empire 1 5X1 DID EU 0 toc el. Sp 


8) Jeremias, Handbuch d. altoriental. Geisteskultur, S. 317—323, 335. 
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tagh schickte seinen neugeborenen Sohn ins größte Dorf, wo die Weiber 
ihn der Reihe nach an die Brust legten; dann wurde das Kind nach einem 
anderen Dorf gebracht und so fort im ganzen Lande herumgetragen und ge- 
säugt, bis es entwöhnt war. Dadurch wurde der junge Erbe des Herrn 
Mitglied der Familien und der Gemeinschaften, wo er gesäugt wurde). 

Die tscherkessischen bzw. kabardinischen Fürsten beherrschten die 
Osseten lange Zeit. Sie schickten ihre Söhne zur Erziehung zu den Osseten, 
wo sie ossetisch lernten und als Stammesmitglieder betrachtet wurden, 
auch nachdem sie heimkehrten?). So intim verwachsen und verwoben lebten 
die kaukasischen Völker miteinander zusammen, bis die Russenherrschaft 
alle Grundfesten ihres Daseins revolutionierte. 

„Milchbruderschaft“, d.h. das Bruderverhältnis, das durch gemeinsame 
Amme während der Kindheit bedingt wird, bedeutet, daß die, die das Kind 
stillt, ihm ebenso eine Mutter ist wie die Gebärerin. Daraus wird auch ein 
gleiches Verwandtschaftsverhältnis gefolgert, das ebenso weit reicht, wie die 
Blutsverwandtschaft der natürlichen Eltern, bis in die fernsten Grade. 
„Die Milch (der Nährerin) geht ebensoweit wie das Blut“ (der 
Eltern) — sagt ein Sprichwort im Kaukasus, bei den christlichen ebenso 
wie bei den mohammedanischen Völkern. Von der Möglichkeit einer Heirat 
zwischen Milchkindern kann keine Rede sein; $ 343 der armenischen Ge- 
setze verbietet das ausdrücklich und $ 145 der georgischen Gesetze (Codex 
des Königs Wachtang) garantiert der einzigen Tochter das ausschließliche 
und volle Erbrecht?). 

Die Sitte, durch Stillen des Kindes wirkliche Verwandtschaft gleich 
der Blutsverwandtschaft herzustellen, ist:im Kaukasus überall in höchster 
Achtung, unbeschadet der Religionsart?). So bei den Osseten, Balkaren, Ab- 
chasen, Tscherkessen, Megrelen. ,, Milchbruderschaft ist eine strenge und 
verpflichtende Institution auch bei den Tscherkessen, die nicht nur eine 
„Milehmutter‘‘, sondern auch für den Vater-Erzieher eine besondere Vor- 
- zugsstellung kraft der ,,Milchmutter“ kennen, die ihn dem eigentlichen Vater 
gleichstellt®). Milchbruderschaft ist eine außerordentlich wichtige und 
schwerwiegende Institution im rechtlichen, besonders sozialen Leben, die 
ihren Ursprung aus der Anschauung der mutterrechtlichen Kultur genom- 
men hat. Hier spricht nicht nur das Recht des gebärenden, sondern auch 
des nährenden und pflegenden Weibes, dessen Verwandtschaft auch für 
den von ihm Verpflichteten gleiche Geltung hat wie die eigentlich leibliche 
oder Blutsverwandtschaft. Selbst der Mörder wird frei von der Blut- 
rache, wenn es ihm gelingt, ein Kind vom betroffenen Stamm zu rauben, um 
eszuerziehen, denn er wird dadurch Stammesmitglied. Nicht 
nur in Altvorderasien hat diese Institution gesellschaftlich entscheidende 
Bedeutung gehabt, sondern auch in Alt-Griechenland; homogalaktes, von 
gleicher Mutter gesäugte Kinder, homoioi, werden Geschlechts-, Stammes- 
genossen, Gennetai, im Sinne von Verwandten‘). Ich halte das für ein 
Überbleibsel der mutterrechtlichen Kultur, der vornehmlich stofflichen 
Auffassung des Verwandtschaftsverhältnisses, das in gleicher Weise bedingt 
wird vom Blut der leiblichen wie von der Milch der Nährmutter, Milchmutter. 


1) Klaproth, Geogrph.-histor. Beschreibg., S. 155—164. 

2) Klaproth, Voyage usw., Bd. I, S. 361—362; Bd. II, S. 233 u. a. a. O. 
F 3) M. Kowalewskji, Gesetz und Gewohnheit im Kaukasus, Bd. I, 8. 155, 
160—182; vgl. Jeremias, Handb. d. altorient. Geisteskultur, S. 317—323, 335. 

4) Kowalewskij, ebd. Bd. I, S. 214—215; vgl. ebd. Sowremen. Obycai i 
derwnii Sakon, Bd. I, S. 313; vgl. J. Castagné, a. a. O. Comte Jean Potocki, Voyage 
dans les steps d’Astrakhan et du Caucase, édit. Klaproth, 1829, Paris, Bd. I, S. 121: 
die geheiligteste Institution im Kaukasus. 5) Vgl. ebd. Bd. I, S. 14ff., 254ff. 

8) Dr. Joh. Richard Mucke, Die Urbevölkerung Griechenlands und ihre all- 
mähliche Entwicklung usw., Bd. II, S. 100—103. 
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Die Sitte kennt im Kaukasus noch eine andere Art der Verwandt- 
schaft, die durch den Eid bedingte. Man leistet einander Eid auf ,,Bruder- 
schaft“, nimmt gemeinsame Mahlzeit aus derselben Schüssel, in die vor- 
her Metallstücke hineingelegt werden und betrachtet sich von da ab als 
„geschworene Brüder“). 

Diese Sitte wird bei den Tscherkessen, Tschetschenen, Osseten usw. 
und den Bergstämmen Georgiens in gleicher Weise ausgeübt, wenn es auch 
kleine Abweichungen in den Formen gibt. 

Es gab Bruderschaften, die von einigen Stämmen geschlossen wurden. 
Dann galten alle als verwandt untereinander bei strengstem Verbot der 
Verschwägerung, d. h. alle Mitglieder der Bruderschaft wurden als blut- 
verwandt miteinander betrachtet. Das ist besonders gut bezeugt für die 
Stämme im Westkaukasus am Schwarzen Meer. Es erinnert sehr an die 
Phratrien des Altertums?). Die Tscherkessen, Abchasen, Tschetschenen 
u. a. m. kennen diese Art der Bruderschaft. Verbrüderung im allgemeinen, 
„Bruderschaft“, die Bezeichnung von Fremden als Bruder zum Zweck ihrer 
Annäherung und Angleichung an das Verwandtenverhältnis begegnet uns 
im Kaukasus ebenso stark wie im Altertum bei den Sumerern und Hethi- 
tern®), Die ‚‚Bruderschaft‘‘ zwischen Gilgamesch und Enkidu ist ebenso 
organisch und blutverwurzelt, wie sie auch zwischen dem hethitischen 
König und dem Pharao vertraglich in vielen Paragraphen festgelegt und für 
ewig gesichert wird. 

In allen kaukasischen Sagen, Heroenvolksepen usw. wurden die Helden 
nie nach dem Vater, sondern stets nach der Mutter genannt, z. B. 
erwähnen die Tschetschenen, daß ihre 60 Helden von 60 verschiedenen 
Müttern abstammen. Die Osseten und Kabardiner berichten, daß ihre 
drei Helden (Sosriko, Chamyz, Urysmag) von ein- und derselben Mutter 
abstammten — Satana. Bei Streitigkeiten nehmen sie die Vermittlung ihrer 
Schwester in Anspruch. 

Die Namengebung nach den Müttern, nicht nach den Vätern und die 
obligatorische Eidleistung in Prozessen als Eideshelfer für den Onkel und 
den Bruder der Mutter und den Neffen mütterlicherseits sind bezeichnend 
für mutterrechtliche Sitten der Tataren, Osseten usw. im Kaukasus; erst 
nach diesen kommt der eigentliche Bruder, nicht nur der leibliche, sondern 
auch der ,,Milchbruder‘‘*). 

Unter den Geschenken an die Angehörigen der Braut ist obligatorisch 
auch das Geschenk an die ,,Milchmutter‘‘ und den Onkel mütterlicherseits, 
das ebenso groß und ansehnlich sein muß wie das für den Bruder, z. B. ein 
Pferd oder zwei Ochsenÿ). 

Die untere Schicht der Bevölkerung in Togaurien (Ossetien) lebte nach 
der Sitte, nach der jeder dem Herrenstamm gehörte, dem seine Mutter an- 
gehört hatte®). 

Der Bruder der Mutter spielt bei den Völkern des Kaukasus eine 
besonders große Rolle, bei der Blutrache steht er im Vordergrund und sein 
Wort ist für die Sühne bestimmend; er erhält besonderes Wehrgeld, bei 
der Heirat erhält er vom Bräutigam der Nichte ein besonderes Geschenk 
ein Pferd oder sonst etwas anderes Gleichwertiges”) 


*) Kowalewskij, ebd. Bd. I, S. 12, 38, 17, 19; Bd. II, 8. 7; vgl. unseren Aufsat 
in „Georgiea‘“ Bd. I, Nos. 2 u. 3; 8. 24-—43, London 1936, beso 1. 
à Ed. Ba. Thee ae ae 36, besonders 8S. 28—31. 
rnst Weidner, Polit. Dokum. aus Baghazköi, 8. 113; (Mur¥ili un. : 
115, 117, 119, 121; § 15—20, 21, 25, 34, 38, 18; § 2123; cerry en re 
mann, Das Gilg. Epos, S. 97—98, 78—79, 225. . Ù 
4) Kowalewskij, Bd. I, S. 194—195, 48. 
5) Ebd. 8. 212. 
6) Ebd. S. 248. )2Bd; 18.793! 
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Bei den meisten Vélkern des Kaukasus herrscht die strengste Exo- 
gamie: die Braut darf nicht von demselben Stamm sein, sondern muß von 
außerhalb des eigenen Stammes, vom fremden Stamme hergeholt werden, 
wo die Mutter ist, dort gilt alles verwandt untereinander, so bei den 
P’schawen!) und Chewsuren. 

Eidesleistung der Mädchen geschah bei den P’schawen bei dem (äl- 
testen) Bruder; die der Mütter bei den Kindern?). 

Die Frauen haben bei den P’schawen ihr eigenes Eigentumsrecht, 
ihr eigenes Eigentum und für die Schulden des Mannes kommen sie nicht 
auf. Sie genießen volle Gleichberechtigung so lange sie unverheiratet sind; 
sie sind geschäfts- und prozeßfähig. 

Bei der Heimführung?) der Braut wird sie von der Mutter des Bräu- 
tigams empfangen und mit besonderer Zeremonie bewillkommnet. Das 
geschieht bei den meisten Völkern des Kaukasusgebirges, so wie der Bruder 
der Mutter auch stets die erste Rolle unter den Männern spielt, so bei den 
Chewsuren, den T’uschen, den P’schawen, den Osseten und den Tscher- 
kessen usw. 

Für den Fall der Scheidung ist die Frau sichergestellt, sei es durch 
Garantieleistung für einen bestimmten Betrag (bei den Lesghen), sei es 
durch Austeilung des Vermögens des Ehegatten je nach dem Stand (bei den 
Chewsuren4)). 

Bei den Suanen sind die Frauen berechtigt an den Volksversammlungen?) 
teilzunehmen, in Prozessen zu vermitteln und beim Streit der Manner durch 
den Wurf eines Kopftuches (mandili) zwischen die Streitenden, diese 
auseinander zu bringen, ebenso bei den P’schawen, Chewsuren, Georgiern 
usw. 
Es ist bekannt, wie bedeutend im Mutterrecht die Rolle des Bruders, 
nicht des Mannes der Frau ist; im Kaukasus pflegen die Frauen beim Tode 
des Bruders ihr Haar abzuschneiden und dem Toten zu Füßen zu legen®). 

Die Frauen können nicht nur im Stamme großen Einfluß ausüben, 
sondern sind auch Gründerinnen der Stämme selbst, so z. B. des Stammes 
Jadga Abakar in Daghestan. Er soll von einer kriegsgefangenen Georgierin 
gegründet worden sein’), ähnlich etwa wie Ku Ba, angeblich eine Schank- 
wirtin, die Begründerin der Dynastie von Kisch in Altmesopotamien 
sein soll’). . 

* Sy + 

Oben gaben wir die einschlägigen Sitten der Osseten wieder, die in 
vollem Einklange mit denen der übrigen Völker des Kaukasus stehen, wenn 
auch mit örtlichen Variationen: wie bei den Suanen, Chewsuren, P’schawen, 
T’uschen, Lesghen u. a. m. 

Die Übereinstimmung der Sitten dieser Völker mit denen 
der antiken Völker ist schon vor mehr als einem Jahrhundert den Rei- 
senden und Forschern aufgefallen und festgestellt worden: Klaproth 
Bell, Koch, v. Stall haben die Sitten und das Gewohnheitsrecht der adi- 
geischen (tscherkessischen) Stämme mit den Bräuchen im Altertum ver- 
glichen, ebenso wie Berge, Laudaeff Grabowskij die der Tschetschenen in 
Zusammenhang mit dem Altertum gebracht haben und Kowalewskij, 


1) Bd. I, 8. 90. 

Ba.-F1y.8.+96: 

dAIL S 0108..116- 118, .179,, 186,189. 
Ô 


a. O. 
an. On BAT 25:.52; 

a. ©. Bd. II, S. 75—76. 

Ebd. Bd. II, 8. 150; G. Contenau, Manuel d’Archéol. Orient, Bd. I, S. 293 
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der die Ossetensitten in denselben Beziehungen zu erlautern versuchte ae 
Die Beweisführung und manche Anschauung dieser Schriftsteller mögen 
heute anfechtbar, ja unhaltbar erscheinen; die Belege und das Material 
selbst sind unschätzbar und als Hauptsache ist auch die Grundidee richtig 
zu nennen, daß die Sitten und Bräuche sowie das Gewohnheïtsrecht der 
kaukasischen Stämme unzweifelhaft im Volksleben in den Verhältnissen 
der einstigen Kultur und der religiösen Anschauung des Heldentums 
Altvorderasiens zu tief verwurzelt sind. Nur aus diesen können wir die von 
den klassischen Schriftstellern bezeugte Sitte des Kaukasus verstehen, die 
Hände?) der Feinde als Trophäe auszuhängen, wie sie im alten Sumer, 
Luristan (Bronzefiguren mit Händedarstellungen) u. a. Ländern massenhaft 
in Gräbern u. a. erscheinen ; ebenso die bei den Tscherkessen wie auch bei 
den Lesghen noch in neuester Zeit herrschende Sitte, Finger auf den Ur- 
kunden abzudrücken, sowie der Brauch durch Handschlag jede Abmachung 
zu heiligen. Diese Sitte erinnert an den Brauch des Altertums, auf Siegeln 
der Urkunden eigene Fingernägel abzudrücken usf. 

Aus der Zeit des 3. Jahrtausends v. Chr. stammt diese, in den Berg- 
distrikten des Kaukasus noch bislang lebendige Sitte, die Fingernägel als 
Urkunde zu gebrauchen. Bei der Festlegung der Grenze schnitt man 
einem Jungen die Fingerspitze ab (die Nagelspitze am Finger ab), so daß 
er stets seinen Finger ohne Nagelspitze vorzeigen konnte mit der Aussage, 
man habe ihm die Nagelspitze bei der Festlegung der Grenze abgehauen. 
Das galt als Dokument und Beweis! Fingernägel als Beleg auf Urkunden 
usw. wurde in Altbabylonien und Assyrien gebraucht?). 

Die oben angeführten Überreste aus der einstigen mutterrechtlichen 
Kultur sind viel häufiger im Norden als im Süden des Kaukasus anzu- 
treffen; jedoch sind sie bei weitem nicht ausreichend genug, um die mutter- 
rechtliche Kultur als ursprünglich rein jafetische Kultur, als von den kau- 
kasischen Völkern und ihrer Rasse erfunden, oder ihr von Anfang an or- 
ganisch inhärente Kulturart zu betrachten. 

Im Gegenteil, das Vorhandensein mutterrechtlicher Institutionen 
bei den indogermanisch .durchsetzten Armeniern, türkisch-tatarischen 
Stämmen im Kaukasus, sowie bei den ebenso indogermanisch durch- 
setzten Osseten*) läßt den Verdacht aufkommen, ob diese Institution nicht 
ein Kulturgut irgend eines Substratvolkes im Kaukasus sein könnte, das 
von den später eingerückten Jafetiden aufgesaugt worden ist. 

In diesem letzteren Falle müssen wir bei den Jafetiden mehr ursprüng- 
liches Patriarchat aufzudecken versuchen, oder zumindest Tatsachen nach- 
weisen, die ein solches als wahrscheinlich erkennen ließen, da sie gewich- 
tiger und kräftiger, mächtiger im Leben des Kaukasus vertreten waren als 
relativ schwächere Spuren des Matriarchats. Nun ist Kowalewskij einer 
der eifrigsten Verfechter des Matriarchats im Kaukasus und hat sich 
verschiedentlich in diesem Sinne ausgesprochen. 


1) Ebd. Bd. II, Vorwort S. V—VI und Bd. I, S. V—VII und obiges a. a. O.; 
reiches Material in Sbornik Swedenii o Kawkassk. Gorzach.; Grabowskij, Bd. V, 
IX; Laudaeff, in Bd. VI; Klaproth, Voyage au Caucase usw.; Bell, Journal d’une 
residence en Cireassie pendant les années 1837—1 839; Koch, Reise durch Rußland 
u. d. Kaukas. Isthmus; Stall, Etnografideskii Oderk kabardinsk. naroda; Berge, 
Teetcönia i Téetenzi, Tiflis 1859. 

*) Bd. I, S. 124, 75; (Kowalewskij); Bd. II, 8. 156, 181—185, 228; Halil 
tee à Das Land der letzten Ritter S. 101, 131; die Sitte ist bis heute lebendig 
geblieben. 

*) Ahnliche Beobachtungen: Fingernägel, Opferung des Weins usw. S. bei 
Lehmann-Haupt, Armenien einst und jetzt, I, 112 und a. a. O.; ebd. Aus Georgien, 
S. 466—470, 500—503, ,, Die Zeit‘ Nr. 41—42; A. E. D. Allen, Asiat. Rev. 1928, S. 553. 

4) Kowalewskij, a. a. O. Bd. I, 8. 52, 48; Bd. II passim. Allen, A History 
of Georgia, S. 35—40. 
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Jedoch kann er nicht umhin, zuzugeben, daB sich das Patriarchat 
selbst in solchen Gegenden in der absoluten Strenge etwa des rémischen 
Rechts erhalten hat, wo auf keinen Fall Patriarchat, aber unbedingt 
Matriarchat vorauszusetzen wäre, wenn das letztere die den kaukasischen 
Völkern ethnisch oder rassisch eigene Kulturform gewesen wäre a 

Die Suanen sind zweifelsohne die ältere Schicht unter den Südkauka- 
siern, und sitzen ganz weit abgelegen und fest von der Außenwelt abge- 
schlossen, hoch in den Bergen, in den kaum bewohnbaren Hochregionen des 
Kaukasus. Wenn irgendwo, so sollte sich die rassisch-eigene Kulturform 
der Suanen und ihrer jafetischen Rasse in ihrer ursprünglichen Form eben 
hier am reinsten erhalten haben. Von der Natur und der geographischen 
Lage stark begünstigt, hat Suanien seine Exklusivität und Originalität 
im Laufe der Zeiten in jeder Hinsicht bewahrt und geschützt und bis heute 
rein und relativ ungemischt übernommen. Kein Volk des Kaukasus ist in 
so günstiger Lage und so hermetisch von der Außenwelt abgeschlossen 
wie die Suanen, die in den Hochregionen des Zentralkaukasus im Jahre 
nur wenige Monate lang mit den Südkaukasiern verkehren können, sonst 
aber vom Schnee und den Bergmassen ohne weiteren Zugang abgesperrt 
bleiben müssen. 

Wenn wir die mutterrechtliche Kultur als die ursprüngliche für die 
Suanen annehmen, müßte sie jedenfalls bei ihnen stärker ausgeprägt sein 
als bei anderen ihrer Rassegenossen, zum mindesten aber müßte sie ebenso 
stark sein wie bei den anderen. 

Gerade das Gegenteil ist der Fall. Den Reisenden und Beobachtern 
ist es mit Recht aufgefallen, daß das Mutterrecht z. B. bei den Tscherkessen 
und Abchasen, die unmittelbar am Schwarzen Meer sitzen, besser und stärker 
zu beobachten ist, als bei den Suanen, obwohl die ersteren ununterbrochen 
in Verbindung mit der Außenwelt stehen und also auch viel mehr als die 
Suanen Gegenströmungen auffangen mußten; auch mehr Mischungen ein- 
gehen oder Kultureinflüsse von vaterrechtlichen Völkern erleiden. 

Kowalewskij?) gibt zu, daß das Mutterrecht bei den Suanen ,,spurlos 
verschwunden sei‘, bleibt aber den Nachweis schuldig, daß es bei ihnen je 
bestanden hat, sowie die Erklärung, warum es eben bei den Suanen spurlos 
verschwinden konnte und nicht bei ihren Nachbarn, wo der Gang der Ent- 
wicklung sich zumindest im selben, ja in viel schnellerem Tempo vollzog. 

Bei den Suanen finden wir keine Spur des Levirats, die Vorzugstellung 
des Vaters ist liickenlos*); der Onkel, d. h. Bruder der Mutter rangiert in 
allen Angelegenheiten weit hinter dem Vater. Das Weib ist jedoch relativ 
frei, untersteht aber dem Recht des Mannes ganz und gar. 

Dasselbe gilt auch von den P’schawen?), bei denen das Weib dem 
strengsten Keuschheitsgebot unterworfen und dem Mann ‚‚bedingungslos“ 
untergeben ist; — bis zur Heirat dem Vater, oder wenn er fehlt, seinem 
Stellvertreter, nach der Heirat dem eigenen Mann oder dem Altesten im 
Stamme. Ja, noch mehr, das Weib gilt hier auch als minderwertig, man 
betrachtet es von oben herab; es wird als unrein angesehen und wird 
während der Regeln in ein kleines Hüttchen außerhalb des Hauses hinaus- 
gesetzt, wo es auch sich selbst überlassen, gegebenenfalls in ähnlich ab- 
gelegenem Hüttchen, allein gebären muß, wie uns das auch ausHetha bezeugt 


1) Hans F. K. Günther, Rassenkunde Europas, S. 111—114, 166, 202—203 
(1929), bemerkt richtig, daß die westischen (mediterranen) Völker vorwiegend 
mutterrechtlich sind; ob sie aber auch ursprünglich mutterrechtlich gewesen oder 
von anderen so beeinflußt wurden, ist eine ganz andere Frage. 

2) Bd. II, S. 8, 9, 48—49. 

3) S. Teil II unten. 

4) Ebd. Bd. II, S. 96—101, 82. 
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ist wo die Wöchnerin ebenso für unrein galt und die Mutter außerhalb des 
Hauses gebären mußte). 

Es M mit vat Manne nie auf gleichem Fuß, es darf den Mann 
nie mit dem Namen anreden. Auch bei den anderen Völkern des Kaukasus 
begegnet man der Sitte, daß die Frau ihren Mann mit ,,batono” ‚mein 
Herr‘‘ (Gebieter) anruft. 

Die besten Kenner P’schaw-Chewsuriens, die mehrere Jahre hindurch 
im Lande selbst gelebt und als Ärzte?) usw. den intimsten Umgang mit der 
dortigen Bevölkerung gepflegt haben, bestätigen absolut patriarchales 
Recht des Mannes; die Kinder gehören nicht den Müttern, sondern den 
Vätern; das Weib ist wie eine Sklavin des Hauses, seitdem sie die Ehe 
eingeht. Außerdem gilt das Keuschheitsgebot?). Die Ausdrucksweise: 
„mit Erlaubnis zu sagen, meine Frau“ ist im Sprachgebrauch der Be- 
völkerung allgemein üblich®) (dasselbe habe ich auch in Westgeorgien, 
Imerethien, beim Volk beobachtet); dort findet sich auch die spartanische 
Sitte, die Kinder zu töten, die als Krüppel oder mit Gebrechen geboren 
werden?). ’ 

Dagegen ist das ledige Weib vollberechtigt. Nach alten georgischen 
Gesetzen, durfte der Leibeigene seinen Herrn ungestraft töten, wenn er 
ihn mit seiner Frau in flagranti überraschte. Bei den islamischen Berg- 
völkern des Kaukasus hatte die Tochter kein Recht, zu erben; alles fiel den 
männlichen Verwandten des Verstorbenen zu; die Töchter gingen leer aus; 
die Sachlage wurde erst durch das islamische Recht (Schariat) geändert®). 

Die Strenge der ehelichen Verpflichtungen besonders für die Frau, 
die Mädchen- und Matronenkeuschheit ist das Kennzeichen des Patriarchats, 
während beim Mutterrecht umgekehrt die Sitten mehr als locker sind. 
Nirgends sind sie strenger als z. B. bei den Lesghen, den Georgiern, den 
Suanen, den Chewsuren, den T’uschen, den P’schawen, den Megrelen usw. ”?). 
Todesstrafe ist für die Schuldigen ohne weiteres gegeben. Auch bei den 
Tscherkessen gab es darauf Todesstrafe oder Verkauf in die Sklaverei). 
Die Strenge des Mannes der Frau gegenüber bei den Lesghen?) ist unglaub- 
haft: ,,es gibt in der Welt einen Gott, und den anderen für die Frau — 
ihren Mann“; dieses Sprichwort drückt das fast unumschränkte Recht 
des Mannes über seine Frau aus, die für ihn eine Sache ist. Über die Kinder 
entschied der Vater, im Erbrecht wird der Sohn bevorzugt, der zuweilen 
doppelt so viel erhält als die Tochter. Uneheliche Kinder läßt man selten 
am Leben, ebensowenig ihre Mütter. Diese strenge Auffassung des ehe- 
lichen Verhältnisses oder das Keuschheitsgebot ist durchaus vaterrecht- 
lichen, nicht mutterrechtlichen Ursprunges, vielleicht sogar verschärft im 


!) Kowalewskij, Bd. II, S. 8, 9, 48—49; Klaproth, Voyage etc. Bd. II, S. 71; 
vgl. F. Sommer u. H. Ehelolf, Papanikri ete., S. 14, 46, 78. 

?) G. Thedoradse: 5 Jahre in P’schaw-Chewsurien (georgisch). 

3) Ebd. 8.124, 147,156, 177 

4) Ebd. S. 175. 

5) Ebd. 178; sehr schöne Parallelen zu all diesen Sitten auch bei den alten 
Germanen aus eugenistischen Gesichtspunkten heraus aufgefaßt, vgl. Hans 
F. K. Günther, Herkunft und Rassengeschichte der Germanen, $S. 145—147, 
München, 1935; Keuschheitsgebot bei den P’schawen: Klaproth, Beschreibung 
usw. 8. 74; bei den Tscherkessen, ebd. Voyage usw. Bd. I, 8. 360ff., bei den Osseten, 
vgl. ebd. Bd. II, S. 249; A. Dirr, Aus dem Gewohnheitsrecht usw. 8. 7, 78—80, 
illegaler Geschlechtsverkehr wird im ganzen Kaukasus durch Mord gesühnt; Keusch- 
heitsgebot, die Todesstrafe auf Ehebruch und Unzucht, $.: 70. 

6) A. Dirr, ebd. S. 3—4, Anm. 3 und $. 113 usw. 

7) Milder waren die Sitten bei den Inguschen, das fiel aber jedem Beob- 
achter besonders auf: Kowalewskij, a. a. O.; Potocki, a. a. O.; Klaproth, Voyage 
usw. Bd. I, 8. 391 —421. | | 

8) Klaproth, Voyage usw. B. I, S. 360—361. 

®) Kowalewskij, S. 164, 193 ff., 206—207. 
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Kampfe gegen das Mutterrecht, wie das s. Zt. bei den Romern der Fall war. 
Selbst Kowalewskij konnte nicht die Beobachtung der Tatsache entgehen, 
daß auch bei den P’schawen u. a. m. das Verhältnis des Mannes zum Weib 
dem des Siegers zum Besiegten gleiche). 

Es ist selbstverständlich, daß die Möglichkeit der Abolition des Ma- 
triarchats und seiner Institutionen durch den Gang der Entwicklung ge- 
geben worden sein kann; daß die mutterrechtlichen Institutionen mancher 
Art untergegangen sind, dafür kann als Beweis das Fehlen der Couvade 
(Männer-Kindbett) im Kaukasus und Pontus angeführt werden, obwohl 
sie durch klassische Schriftsteller und Keilschrifttexte für den Pontus gut 
bezeugt ist: z. B. für die Tibareneı?) und auch für die Volker in Altchetha?), 
außerdem ist Männerkindbett auf Kypern, Korsika, auf den Balearen, in 
Albanien, bei den spanischen Iberern und auf dem Balkan erwiesen‘). In 
Etrurien und auf Kreta sind es umgekehrt auch die Frauen, die in Männer- 
tracht erscheinen, ebenso in Lybien und Ägypten (bei der Königin Hatschep- 
sut). 

Vielleicht hing die Sitte der Megrelen im Kaukasus mit der Couvade 
zusammen, das neugeborene Kind dem Vater ins Bett zu „tollen‘‘. — In 
den Bergen von Sangesur, in Armenien, sollen die Spuren der Couvade bis 
heute noch vorhanden sein. Es ist bedauerlich, daß die entsprechenden 
Unterlagen?) in Berlin nicht erreichbar waren. 

Eine imerische (Imerethi — Westgeorgien) Legende besagt: früher 
gebaren die Männer die Kinder aus der Rippe je einen Jungen und 
ein Mädchen. Eine undankbare Frau klagte, ihr Mann habe nur zwei 
Kinder geboren. Der Gott nahm das übel und bestrafte sie und durch sie 
das ganze weibliche Geschlecht und bestimmte, die Frau solle fürderhin 
in Leid und Schmerzen gebären. Von da ab gibt es alle Übel der Welt: 
den Tod, das Alter usw.®). 


Jedoch die ursprüngliche sakrale Bedeutung der Couvade steht 
über allen Zweifeln durch die Beschwörungsformel im Ritual des Papanikri 
von Kommana fest, und in religiösen und kultischen Dingen ist die ganze 
Menschheit beachtlich konservativ. Dafür, daß die Couvade als ein Teil 
religiösen Erbgutes betrachtet werden kann, welches die Tibarener und 
Chattier vom Substratvolk übernommen haben, spricht u. a. auch der 
Umstand, daß die Spuren der matriarchalen Kennzeichen, Incest USW.., 
besonders in Äthiopien konzentriert erscheinen, bei weitem nicht so allein 
und relativ nicht so stark in Vorderasien; zumindest könnten eventuell 
diese Erscheinungsformen in beiden Ländern in gleicher Intensivität ver- 
treten gewesen sein; wenn irgendwo, so ist es in Äthiopien, wo Übergewicht 
beansprucht werden kann: Weiberregierung, Frauengemeinschaft, Frauen- 
kriegsdienst, Verteilung der Kinder drei Monate nach ihrer Geburt nach 
ihrer Ähnlichkeit mit ihren eventuellen Vätern usw. — Dies alles tritt uns 


1) Ebd. Bd. II, S. 82, 96—101, 164ff. k 

?) Strabo, 8. 7, 214, 319; Apollonius Rhodius, Argonautica, Bd. II, S. 1011; 
E. Kornemann, Die Stellung der Frau usw., S. 10, 21, 34, 54ff.; J. Karst, Orig. 
Med., S. 326. 

8) F. Sommer und H. Eheloff, Papanikri von Kammana, S. 14, 35, 36, 46, 78. 

4) Bachofen, Das Mutterrecht, S. 255. a 

5) F. Sachokia, Durch Megrelien, Hochzeitsriten (russ.) in: Petrogradskija 
Wedomosti, 1916, Nr. 136; L. M. Melixsetbekov, Einleit. in die Geschichte d. Staatl. 
Bildungen im südlichen Kaukasus (russ.) in: Caucasica (Tiflis ?) 1924, S. 26; zitiert 
bei: V. Bardawelidse-Lomia, Die Geburtsriten in den k’arthlischen Bergen, 8. 235 
bis 280; Bullet. Musée Géorgie, Bd. IV, 1927—1928, besonders S. 259. — Vgl. 
"8. 23 unten Abschn. II Totenkult der Suanen. j 

8) Sbornik materijal: dlja opisan mestnostij i plemjon Kawkasa, Bd. 32 
(1903), Otdel III, S. 7. 
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bei der antiken Schilderung der äthiopisch-hamitoiden Völker Afrikas mit 
ganz anderer Lebensfrische, stärkerer Lebendigkeit und mehr organischer 
Inhärenz als bei den Altvorderasiaten entgegen!). Sollten diese letzteren die 
ursprünglichen Träger der mutterrechtlichen Kulturformen gewesen sein, 
so müßte der Fall umgekehrt liegen: sie müßten bei den Athiopiern ein 
Lehngut von irgend einer kleinasiatischen Rasse gewesen sein, was die 
Intensität der hamitoiden mutterrechtlichen Kulturform unmöglich macht. 
Vielmehr haben beide Länder sie entweder aus einer gemeinsamen Quelle 
übernommen oder dies Primat gehört den Hamitoiden oder den Negroiden 
selbst. à 

Wir können uns nicht des Eindrucks erwehren, daß die ursprüngliche, 
mutterrechtliche Kultur uns in Altkleinasien und im Mittelmeerbecken 
nicht mehr bei ihrem Trägervolk oder bei ihrer Trägerrasse 
greifbar ist, sondern nur die Spuren und Überbleibsel davon 
uns erhalten geblieben sind, — die sich besonders im kultischen, 
religiösen, mythischen u. a. Traditionen konserviert haben, und sich des- 
wegen auch in der sozialen oder politischen Struktur brockenweise mit 
fortgepflanzt hatten, solange die Fiktion des Rechtes und der gottgefälligen 
Legitimität im Bewußtsein der Völker in Verbindung mit der Frau blieb, 
was ja auch bei einer neuen Einwandererschicht der Fall zu sein pflegt, 
die nach dem Siege gern an das Vorhandene anknüpft und Versöhnung mit 
den Landesgöttern sucht. Daher wäre es richtiger nicht von den mutter- 
rechtlichen, sondern von den mutterrechtlich beeinflußten Völkern zu 
sprechen. 

Jedenfalls können wir keinen Grund sehen, die mutterrechtliche Kultur- 
stufe für das rassisch-eigene Kulturgut der kaukasischen Völker zu halten. 
Aber keine andere Rasse ist im Mittelmeerbecken seit der Metallzeit von 
diesem Matriarchat so durchdrungen und erfaßt worden, wie die (kauka- 
sischen) jafetischen Völker des Altertums, die es von der Vorbevölkerung 
übernommen haben müssen. Dafür spricht auch die Mannigfaltigkeit der 
Formen, in denen die Reste der mutterrechtlichen Kulturform uns bei den 
verschiedenen Völkern des Mittelmeerbeckens entgegentritt?), und die nur 
durch mehr oder minder starke Überlagerung der bodenständigen mutter- 
rechtlichen Kultur seitens der anders, vielleicht recht patriarchal orien- 
tierten jafetischen Rasse erklärt werden kann, die im Laufe der Zeit von 
der bodenständigen, einheimischen matriarchalen Kulturform fusioniert 
werden mußte. Dann ist es klar, daß die kaukasische, ,,jafetische“ Schicht 
teils dieser Kultur ganz erlag, teils stark davon durchdrungen wurde, 
andererorts aber den patriarchalen Geist doch beibehielt. Da die kauka- 
sisch-jafetische Schicht, die erste unmittelbare frische Schicht war, die auf 
der vorgefundenen mutterrechtlichen Kultur lagerte, hat sie natürlich den 
größten Einfluß und die nachhaltigere Einwirkung von ihr erfahren. 

Nur so glauben wir die streng patriarchale Auffassung der Suanen, 
Georgier usw. erklären zu können, die bei einzelnen Völkern des Kaukasus 


1) E. Kornemann, a. a. O. und die dort angeführte Literatur. 

?) 8. o. Hestermann, Matriarchale lykische Inschriften, S. 261—267, in: 
Donum natalic. Schrijen, 1929; ähnlich auch G. Contenau, Manuel d’archéol. Or., 
Bd. I, S. 293—295; P. D. Kreichgauer, Die Religion d. Griechen in ihrer Abhängig- 
keit von d. mutterrechtl. Kreisen, Jahrb. v. St. Gabriel, Bd. II, S. 106—151; 
Marie Pankritius, Aus mutterrechtl. Zeit „Anthropos‘‘, Bd. 25 (1930), S. 879—909; 
J. J. Bachofen, Das Mutterrecht 1861, ebd. Das lykische Volk usw.; Der Mythos 
vom Orient und Occident, Metaphys. d. alten Welt, 1926; J. H. Thiel, Zum vor- 
griechischen Mutterrecht, Klio, Bd. 24 (1931), S. 383—385; E. Kornemann, Ge- 
schwisterehen im Altertum, Klio, Bd. 19 (1924), S. 356; ders., Die Stellung der Frau 
in der vorgriechischen Mittelmeerkultur, Orient und Antike, 1927, S. 5—59; Fr. 
Wilh. Koenig, Mutterrecht u. Thronfolge i. Alten Elam. Festschr. der Nation. Bibl., 
Wien, 1926, S. 529—552. | 
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in gleichem und zum Teil in noch stärkerem Maße als rassisch bedingter 
Wesenszug erscheinen, als z. B. bei den alten Griechen. — Da aber jede 
Kultur rassisch verwurzelt ist, wäre der Gedanke der äußeren Beein- 
flussung nicht stichhaltig, besonders aber dort, wo es sich um Bergvölker 
handelt, wie bei den Suanen, P’schawen usw. Die matriarchalen Insti- 
tutionen und Formen sind dann als Erbgut von der Vorbevölkerung Klein- 
asiens und des Kaukasus bei den ,,kaukasischen“ d. h. jafetischen Rassen 
und ihren einzelnen Völkern zu werten. 

Es ist anzunehmen, daß diese Vorbevölkerung ethnisch hamitoid und 
negroid, jedenfalls farbig, und kulturell mutterrechtlich auf neolithisch- 
äneolithischer Stufe stehend zu denken wäre; allerdings war die Kenntnis 
des Kupfers nicht allzu weit entwickelt. 

Man wende nicht ein, die Kaiserin Thamar als Frau sei das Zentrum 
der georgischen Geschichte im Volksbewußtsein geworden, ebenso wie etwa 
die Semiramis bei den Armeniern!), was wiederum ein Beweis sei für das 
Mutterrecht bei den Georgiern und Armeniern; das zeigt lediglich, daß die 
mutterrechtliche Denkweise im Verlauf der Geschichte um so weiter durch- 
bricht, je weiter die Mischung mit der Vorbevölkerung fortschreitet: zu 
ihren Lebzeiten hatte Thamar mehr als einmal einen sehr schweren Stand 
bei ihren Untertanen, die ob der weiblichen Führung empört waren und 
nicht einmal vor dem offenen Aufstand zurückschraken. 

Vergleichen wir damit die Frauen auf dem Königsthron der Perser, 
so ergibt sich, daß hier noch im 1. Jahrhundert n. Chr., viel früher also 
als in Georgien, die Frauen als königliche Helden seit frühester Zeit den 
Mittelpunkt im Volksbewußtsein bildeten: die Königinnen Humai, Puran- 
ducht, Asarmelucht usw. sind lange vor Thamar die eigentlichen Heldinnen 
in der Anschauung des persischen Volkes?). 

In Indien gibt es Königinnen, Heerführerinnen und Heldinnen, die 
alle Achtung bei den Feinden und tiefste Verehrung des Volkes verdient 
‚haben: Lakshmi, Bai, Rani of Jhansi sind fast sagenhaft anziehende Ge- 
stalten im Kampfe fiir ihr Land und Volk. 


Die letztere hat in allen Kämpfen mitgewirkt und als Idealbild ihrem 
Volke vorgeleuchtet; es gibt in Indien Kônigreiche, in denen die Frauen 
volle Jahrhunderte lang in erblicher Reihenfolge geherrscht haben und wo 
Thronfolgerecht in weiblicher Linie bis heute besteht (Ranee), und wo die 
Séhne vom Thronfolgerecht ausgeschlossen sind; die Manner diirfen ihre 
Frauen nicht an der Seite begleiten, sondern miissen hinter ihnen nach- 
folgen; wahrend ihrer Anwesenheit diirfen sie auch nicht sitzen bleiben?), 
so weit ist weder bei den georgischen noch bei anderen kaukasischen Stäm- 
men die Vorzugsstellung der Frau hervorgehoben. Wenn die Inder als 
indogermanisches Volk urspriinglich kein matriarchalisches Volk gewesen 
sein können, trotz mutterrechtlicher Sitten, so können, das georgische Volk 
und die Stämme des Kaukasus erst recht nicht matriarchale Kultur gehabt 
haben, sondern alle derartigen Sitten sind ein Kulturrest von der Urbe- 
völkerung her, die von den Georgiern, bzw. den Indern aufgesaugt 
worden ist, und deren Denkweise bzw. Kulturart später zum Durchbruch 
gekommen ist und sich teilweise Geltung verschafft hat. 


1) Lehmann-Haupt, Armenien einst und jetzt, S. 86—87; Erich Tetzlaff, 
‚Die Stellung der georgischen Frau; Schweizer Frauenheim 1924, Bd. 31, S. 490—491 
(mir unerreichbar). 

2) Bapsy Pavry, The Heroines of Ancient Persia, S. 53—59, 96—99; Lady 
Glover, Great Queens, famous women rulers of the East (1928): Indien, S. 25—111; 
China 115—157; Semiramis S. 179—184; Zenobia, S. 167—176 u. a. m.; M. M. 
Peris, A curious Law of Inheritans, S. 308—314: Vererbg. i. weibl. Linie in West- 
india, in Asiat. Rev. 1924. - 


174 | T. von Margwelaschwili: 2 

Es scheint uns wichtig, die vorläufigen Ergebnisse archäolo- 
gischer Forschungen in diesem Zusammenhang zu erwähnen, daß nämlich 
in der religiösen Auffassung der kaukasischen Bevölkerung etwa um die 
Wende des ersten vorchristlichen Jahrtausends eine Umwälzung statt- 
gefunden haben muß, und zwar durch Verdrängung der weiblichen Gottheit, 
die bis dahin die Priorität oder gar die ausschließliche Vorherrschaft im 
Glauben der Bevölkerung ausübte, durch eine männliche Gottheit, 
die neu auftritt. Belegt wird dieser Vorgang mit den männlich-weiblichen 
Zwitterwesen unter den Figürchen aus Kasbeck, Gori, Kumbulte, Kom- 
munta usw.!). 

Derselbe Vorgang wird auch in Luristan angenommen, da man auch 
dort dieselben archäologischen Funde gemacht hat; es mag sein, daß die 
Zeitansetzung dieses Vorganges um 1000 v. Chr. noch zu überprüfen sein 
wird; es mag auch sein, daß noch weitere Belege verlangt und vielleicht 
auch gefunden werden, bevor man die Annahme eines religiösen Um- 
schwungs als gestützt und gesichert ansieht. Die Hauptsache bleibt aber, 
daß die Ersetzung der weiblichen Gottheit durch eine männliche oder die 
Einführung der Zwitterwesen in den Kunstdarstellungen sich nur auf die 
soziale Struktur der betreffenden Völker oder Kulturschichten stützen 
könnte; darin spiegelt sich eben einmal die vorhergehende matriarchale 
Anschauung wieder, die von der gegensätzlichen, d. h. patriarchalen über- 
lagert worden ist. 

Daß ursprünglich auch im Kaukasus, genau so wie in Kleinasien über- 
haupt, die mutterrechtliche Kultur vorgeherrscht hat, steht für uns außer 
Zweifel; ebenso evident ist die Tatsache der stärkeren und nachhaltigeren 
Wirkung ihrerseits bei den Völkern im Nordkaukasus als im Südkaukasus. 

Deswegen glauben wir annehmen zu dürfen, daß manche Stämme des 
Kaukasus, wie die Georgier z. B., nicht mutterrechtlich, sondern eher 
vaterrechtlich von Hause aus gewesen sind und die mutterrechtliche 
Schicht der Vorbevölkerung überlagert haben, nicht nur im Süden, sondern 
auch im Norden des Kaukasus, hier natürlich schwächer als dort, und nach 
erfolgter Mischung während der folgenden Jahrhunderte, vielleicht auch 
vollen Jahrtausends, werden die Georgier vom mutterrechtlichen Substrat- 
volk im Laufe der Zeit stark beeinflußt. Das schließt natürlich nicht aus, 
daß sie derselben Beeinflussung, wenn auch in schwächerem Grade bereits 
vor der Einwanderung nach dem Kaukasus unterworfen waren, z. B. in 
Kleinasien; dieser primäre mutterrechtliche Eirfluß ist aber nicht allzu 
stark zu denken; ihr Patriarchat wurde erst im Kaukasus durchbrochen. 

Auch die Tatsache, daß für das Matriarchat Stierkult bzw. Stierver- 
ehrung charakteristisch ist, spricht für unsere Annahme. — Wenn die ja- 
fetischen Völker, die Schöpfer der Rinderhirtenkultur sind (O. Menghin ?) 
v. Christian?)), so setzt das die völlige Domestikation des Rindes und seine 
Stellung in den Dienst. des Menschen voraus, was wiederum eine Ent gött- 
lichung bzw. Profanierung des Rindes bedeutet, denn der Mensch verehrt 
nicht auf die Dauer das, was ihm dient, sondern umgekehrt, er dient selbst 
dem Wesen, das er verehrt. Die Rinderhirtenkultur der jafetischen Völker 
bedingt eine patriarchale Hochkultur, die die mutterrechtlichen Kultur- 
elemente aufnehmen, in sich fusionieren, aber mit ihnen nicht ursprünglich 


7) Dr. Franz Hantar, Kaukasus-Luristan, S. 87—93; Eur.-Sept. -Ant. 1934. 
5 ra ee ent der Steinzeit, S. 540—569. 
ntersuch. z. Paläoethnolog. d. Orients, Mitteilg. d. Anthropoligischen 
Gesellsch, Wien, 1924, Bd. 54, S. 45—49, Bd. 55, 1925, S. 187, 214-217: vgl. 
Günther Ipsen, Der alte Orient u. d. Indogerm. in Streitberg; Festschr. 1924, 


S. ap 234, auch die indogerm. Rinderzucht sei von Anatolien-Sumerien be- 
einfluBt. | 
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wesensgleich sein kann. Auch werden die Tiere meist nur vor ihrer end- 
gültigen Domestikation verehrt (Panther, Tiger!usw). Wenn W. Schmidt?) 
die Art des jafetischen Sprachbaues eine große Umwälzung, einen großen 
Fortschritt in der Sprachentwicklung nennt, so ist die jafetische patri- 
archalische Rinderhirtenkultur eine nicht minder bedeutende Revolution auf 
sozialem Gebiet Westasiens, wo diese neue Kultur zuerst von den Jafetiden 
zur Herrschaft gebracht wurde. Aber sie mußte gleichzeitig eine Erschüt- 
terung auch der mutterrechtlichen Religionsanschauungen zur Folge haben, 
die die Anschauung über die Welt von Grund aus revolutionierte: diese 
Rinderhirtenkultur mußte allmählich alle Tiere entthronen und hatte eine 
Verlegung der Gottessitze in höhere Regionen zur Folge: auf Berggipfeln, 
in dem Himmel usw. — Zum mindesten wurde diese Entwicklung doch 
wesentlich beschleunigt. 

Das glauben wir um so leichter annehmen zu können, als die Metallur- 
gie, die durchgreifende, völlige Beherrschung der Metallkenntnis (zunächst 
des Kupfers, dann der Bronze und des Eisens) die jafetischen Völker in 
Westasien von Anfang an als Herrscherschicht erscheinen lassen, die ihre 
Wanderungen nicht ohne kriegerische Zusammenstöße mit der Vorbevöl- 
kerung verursacht haben wird. Diese kriegerischen Wanderungen werden 
die Bildung der Militärschicht gefördert haben, wie es der Gebrauch der 
besseren metallenen (Kupfer u. a.) Waffen auch lehrt. Das alles sind aber 
Momente, die eher gegen, durchaus jedoch nicht für eine matriarchale 
Verfassung der Jafetiden sprechen, die nach Westasien kamen und daselbst 
sich niederließen. 

Folgende Angaben aus dem 10. Jahrhundert n. Chr. von dem ar- 
menischen Schriftsteller Thoma Artsruni, bearbeitet von dem georgischen 
Gelehrten Sargis Kakabadse?) in Tiflis und verwertet von dem russischen 
Forscher L. B. Panek*), bestätigen wieder unsere obige Annahme: in den 
Bergen des Kaukasus wohnte seit ehedem ein Volk, Zanaren genannt, 
das Ende des 5. Jahrhunderts n. Chr. vom georgischen König Wachtang 
Gorgaslan gezüchtigt wurde, nach einigen Jahrhunderten den Arabern 
erfolgreichen Widerstand geleistet hat und im Laufe der Zeit vom 5. bis 
10./11. Jahrhundert georgisiert wurde. Von ihnen wird überliefert, daß sie 
sonderbarerweise Mütter und Schwestern ehelichten, heirateten, und also 
damit besonders auffielen. Diese Sitte ist ein Charakteristikum des Ma- 
triarchats, die sonst für den Kaukasus äußerst selten ist und die nur ein 
Beweis dafür ist, daß diese Zanaren unzweifelhaft das mutterrechtlich am 
meisten beeinflußte Volk im Kaukasus gewesen sind. Mit der Georgisierung 
verschwand auch die Spur dieser Sitte: die Georgier und ihre Stämme 
haben die Mutterrechtskultur im Kaukasus endgültig abo- 
liert, nachdem andere Jafetiden usw. als voraufgehende Schicht dieselbe 
erschüttert haben. 

Hier möge noch erwähnt werden, daß die Einwanderung derselben 
Jafetiden dazu beigetragen haben wird, das Mutterrecht auch in Vorder- 


1) H. Friedrichs, Zur Kenntnis der frühgeschichtl. Tierwelt Südwestasiens, 
1933 passim. — Auch Dr. A. Moorgat (Vorderas. Mus., Berlin), äußert sich dahin, 
daß der Stiergott auf höherem Postament, wie wir ihn in Kleinasien kennen, aus 
ältester Kulturschicht stammen muß. Siehe „Die bildende Kunst d. alten Orients 
u. d. Bergvölker,‘‘ S. 80, 91 et passim (1932). 

2) Die Sprachfamilien und Sprachkreise der Erde, 8. 532—533. “it 

3) Uber den Stamm der Zanaren, s. Recueil histor., Bd. III, 1928, Tiflis. 

4) Behausung der Mtiulen (d. h. Bergbewohner d. Kaukasus, ein georg. ter- 
minus) in Sbornik Museja Anthropologii i Etnografii, Bd. IX, 1928, S. 238—239 5 
auch: N. Marr, Uber d. relig. Anschauungen d. Abchasen, $S. 123, Christianskiji, 
Wostok, Bd. IV, 1915; G. Schlumberger, L’Epopée byzantine, Bd: I, 8. 487, er- 
wähnt tsanars auch. 
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asien und im Mittelmeerkulturkreise zu brechen und zu er- 
schiittern; es endgültig hier zu überwinden, gelang erst nach mehr- 
fachen Überschichtungen der Bevölkerung, d. h. des ursprünglichen Trager- 
volkes der Mutterrechtskultur: durch Jafetiden, Semiten und aufeinander- 
folgende Wellen der indogermanischen Wanderungen, ganz zuletzt aber 
durch die Türken. | 

Ein sprachliches Überbleibsel im Georgischen bestätigt unsere Auf- 
fassung, daB die Georgier und georgischen Volksstämme ursprünglich die 
Institutionen der mutterrechtlichen Kultur verachtet hatten: Schmach 
und Schande, Fluch und Verdammung wiinscht der Georgier irgend einem 
Frevler, wenn er sagt: ,,er möge seine eigene Mutter heiraten“, das gilt als 
etwas des Menschen Unwürdiges, Tierisches, als Gottesstrafe für einen 
Frevel. 

Sind die Georgier und die kaukasischen Stämme überhaupt ursprüng- 
lich vaterrechtlich gewesen, so ist auch die Frage ihrer Abstammung in 
ganz anderen Zusammenhang gestellt; dann muß ihr Ursprungsgebiet dort 
gelegen haben, woher auch die anderen vaterrechtlichen Völker nach dem 
Mittelmeergebiet bzw. Vorderasien gekommen sind. _ Jedenfalls können 
diese beiden Länder unmöglich ihr Ursprungsgebiet gewesen sein, denn 
hier hatte vor der kaukasischen Einwanderung nicht die vaterrechtliche, 
sondern die mutterrechtliche Kultur vorgeherrscht. 

Dieses Ergebnis wird besonders auch von einer Reihe anderer Erwä- 
gungen unterstützt, die wir anderorts vorlegen wollen. 

Als Beweisführung galt vor der Einführung der russischen Gesetze 
nur der Eid, der maßgebend bei dem Urteil war, wie es auch im Altertum 
der Fall gewesen ist. Kowalewskij!) führt unzählige Beispiele an, wie die 
Völker des Kaukasus geringschätzig auf Zeugenaussagen sahen und nie- 
mals viel darauf gaben, während Eidesleistungen bei ihren Toten, in ihrem 
„Chatti“ oder sonstigen heiligen Gotteshäusern das beste Mittel war, um 
die Wahrheit festzustellen. Eid und Fluch sind im Volksbewußtsein die 
besten Rechtsmittel, um im Streit die richtige Entscheidung herbeizuführen: 
bei den Suanen, Osseten, Chewsuren, P’schawen, Lesghen usw. — Das 
Gewohnheitsrecht durchsetzt in Daghestan?) allmählich das offizielle des 
Islams (Schariat), das übrigens erst Imam Schamyl, Mitte des vorigen 
Jahrhunderts vergeblich versucht hatte zur Herrschaft zu bringen. 

Wir wollen Fälle auch von Westgeorgien bzw. Abchasien vorbringen, 
die als Ergänzung zu denen von dem Ostkaukasus gelten können, die A. Dirr 
bereits gegeben hat. 

Das heilige Ikon des St. Georg von Ilori, bei Otschem-tschiri, am 
Schwarzen Meer, gilt als das mächtigste von allen. Es straft die Schuldigen, 
schützt die Unschuldigen. Die Parteien wenden sich in allen Fällen an 
das Ikon-Chati. Der Beschuldigte gilt als freigesprochen, wenn er in der 
Kirche des St. Georg bei Chati den Eid geleistet hat; leistet er keinen Eid, 
so gilt er als schuldig. Sobald der Eid geleistet wird, muß jeder Verkehr 
zwischen den Parteien aufhören; ‚nicht einmal Feuer dürfen sie sich 
reichen“, „zwischen uns ist Chati‘ sagen sie sich. Das Ikon (Chati) zürnt 
demjenigen, der das Verbot mißachtet. Krankheiten, Tod, Verelendung 
usw. sind die Strafen des Ikon. Sobald die eine Partei von beiden Schul- 
digen ausstirbt, verfolgt es dann die andere. Um diese Chatis-Strafen zu 
vermeiden, muß man sich freibeten: man muß den Schaden dem Gegner 
mit seiner Einwilligung ersetzen, mit ihm zusammen zum Chati gehen, und 


1) Bd. II, S. 25—26, 130, 201. 


*) Bd. II, S. 134—136; Reinigungs- bzw. Belastungseid, Eideshelfer usw. in 
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diesem die Geschenke überreichen, die von einer Prophetin bestimmt 
werden: eine Ziege, Zicklein, Stiere, Geld usw. Dort wird man „sich ein- 
ander zu vergeben bitten“. Erst nach Vollendung dieses Brauches können 
die normalen Beziehungen zwischen den Parteien wiederhergestellt werden. 
Ist aber die andere Partei nicht willens, zum Chati mitzugehen, so kann die 
andere ‚ihren Kopf abkaufen“, indem vor Ikon hingelegt wird, was dem 
Gegner gebührt!). Also, der Beschuldigte hat letzten Endes doch zu zahlen, 
wenn er die freundlichen oder nachbarlichen Beziehungen mit dem Kläger 
wahren will. 

Als Richter fungierten bei den Abchasen und Megrelen die Schieds- 
richter, je einer von beiden Seiten, diese beiden wählen dann einen Bericht- 
erstatter, der die Gründe, Beweismaterialien usw. mit peinlichster Genauig- 
keit und Wahrheitstreue berichtet. Das Gericht saß gewöhnlich unter einem 
„berühmten Baum“. Der Kläger erscheint nach Aufruf ganz allein, denn 
der Beklagte muß soweit abstehen, daß er nichts hören kann. Er berichtet 
kniend und legt die Belege vor. Er wird entlassen und muß sich ebenso 
weit ganz entfernen und an die Seite gehen, wo er nichts hören wird, was 
weiter vor dem Gericht gesprochen werden wird. Dann erscheint der Be- 
klagte und vernimmt knieend die Klage von dem Berichterstatter, der 
Wort für Wort die Klage wiederholt. Er erwidert mit seinen Belegen und 
entfernt sich. Der Kläger wird wieder gerufen, der jedesmal knieend an- 
hört, was der Beklagte vorgebracht hatte; er rechtfertigt wieder seine An- 
sprüche; und wieder wird der Beklagte vorgeladen, ihm wieder berichtet, 
was vom Kläger gesagt wurde usw. — Das wiederholte sich so lange, bis 
die Parteien nichts mehr neues zu sagen hatten. Dann blieben die Richter 
ganz allein und berieten und entschieden. Die Parteien mußten das Urteil 
annehmen). 

Eine bemerkenswerte Gepflogenheit wird von Lamberti aus dem 
17. Jahrhundert für die Megrelen (und wohl auch für die Abchasen) be- 
richtet?). 

Waren einige Indizien vorhanden, so hatte der Beschuldigte Reinigungs- 
eid zu leisten. In welcher Kirche und bei welchem Chati, das hatte der 
Kläger zu bestimmen. Dieser aber hielt seinen Wunsch vüllig geheim, damit 
der Beschuldigte nicht ‚ein Beschwichtigungsgebet“ vollbringe, das im 
folgenden bestand: wenn der Beschuldigte die gewiinschte Kirche und 
Chati wußte, so konnte es geschehen, daß er am Vorabend seiner Eides- 
leistung in die Kirche zum Chati ging, ihm mit Beten und Knien seine Reue 
zum Ausdruck brachte, voll und ganz beichtete, und ihm die Opferung von 
Kuh, Stier, Schaf oder a. m. gelobte, und bäte, Chati möge das jetzige Gebet 
und die jetzige Reue und Beichte in Geltung lassen auch dann, wenn 
er morgen falschen Eid leisten und den Fall leugnen würde. 

Diesen Fall kenne ich nur von Lamberti; ob der ehrfurchtsvolle katho- 
lische Missionar sich hier nicht irrt, und einiges miBdeutet? Besonders 
zufrieden war er mit den Megrelen nicht, da sie nicht gern ihre griechisch- 
orthodoxe Religion gegen die katholische wechseln wollten. 

Nach den Abchasen gab es Eidesleistungen auch im goldenen Zeit- 
alter: In der Kirche von Ilori hing eine goldene Waage mitten von der 
Decke herab. Die Parteien stellten sich darunter und beteten inbrünstig. 
Die Waage neigte sich stets zu demjenigen, der Recht hatte. Das wußten 
die Abchasen und scheuten sich vor jeder Missetat. Es herrschte auf Erden 
Ruhe, Friede und Glück. Ein böser Abchase aber schuldete einem 100 Rubel, 


1) Christijanskij, Wostok, Bd. 4 (1915), S. 91—96. 

2) Lamberti, a. a. O. Cap. XV; Materijaly po opisan. Mestnost i Plemion 
Kawkasa, Bd. 43 (1913), S. 90 —92. 

3) Ebd. Cap. XIII; Materijaly etc., S. 81—82. 
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wollte aber nicht bezahlen. Sie stellten beide sich unter die Waage. Beim 
Hineingehen übergab der Schuldner seinem Kreditor seinen Stock und 
betete. Die Waage neigte sich zuihm. Beide kamen heraus; der Schuldner 
nahm seinen Stock wieder an sich: in ihm waren die 100 Rubel versteckt 
gewesen! Da erzürnte das Chati dermaßen, daß die Waage verschwand!). 

Eigentumsrecht ist im Kaukasus heilig und kann nie erlöschen. Rechts- 
anspruch auf irgendeinen Besitz oder auf Einkommen kann auch nach 
200 Jahren Geltung erlangen: so in Suanien, Chewsurien?), wo z. B. die 
Veräußerung der Immobilien, Landgüter usw. eine seltene Erscheinung ist. 
Erinnern wir uns, daß auch nach hethitischen Gesetzen die Feldgrenzen heilig 
waren, deren Verletzung mit Todesstrafe geahndet wurde. Nach geor- 
gischem Gewohnheitsrecht ist das Eigentum dem Besitzer auch nach einem 
Menschenalter — 40 Jahren — ohne weiteres zurückzuerstatten, falls er 
inzwischen abwesend war. Privateigentum war in Altbabylonien schon 
im 4. Jahrtausend (3000—2800 v. Chr.) streng ausgebildet, z. B. in Lagaschÿ), 
wo dann von 1750—1175 v. Chr. die Kossäer besonders eifrig auf die Grenz- 
abstechung durch ihre kudurrus waren. 

Im Kaukasus hat sich auch das in Altkleinasien bekannte Recht im 
Volke erhalten, daß nicht nur Menschen für ihren Taten und Vergehen zur 
Verantwortung gezogen werden können und sich strafbar machen, sondern 
auch Tiere und leblose Gegenstände neben Menschen als bestrafbar 
angesehen werden“). 

Schwert, Dolch, Stier, Hund, Baum gelten u. a. nach dem Gewohn- 
heitsrecht z. B. der Osseten u. a. Bergvölker als schuldig und bestrafbar, 
falls jemanden von einem derselben irgend etwas Verletzendes geschieht; 
Tier oder Gegenstände unterliegen ebenso der Blutrache, falls sie Ursache 
des Todes eines Menschen geworden sind; ebenso oft begegnet uns die Sitte, 
für die ,,Verbrechen‘ der Tiere oder der Gegenstände auch den Besitzer 
haftbar zu machen. 

Bei den Lesghen, Tschetschenen u. a. m. sind die Spuren derselben An- 
schauung ein wenig durch religiösen Einfluß modifiziert und die Verant- 
wortung mehr auf den Besitzer geschoben, jedoch die animistische Auf- 
fassung bleibt auch bei ihnen bestehen; aber die Sitte z. B. den Stier zu 
strafen, falls ein Mensch von einem Stein getroffen wurde, den der Stier 
losgeschlagen habe, wird noch vom Ende des vorigen Jahrhunderts berichtet. 
Ahnliche Sitten und identisches Gewohnheitsrecht sind uns nicht nur von 
den Hethitern u. ä. Völkern überliefert, sondern auch aus Palästina, Syrien 
gut bekannt?). 

Der Verkauf des ererbten Landbesitzes war in den Bergen des Kaukasus 
meist ausdrücklich verboten, es sei denn, daß der Betreffende seine Ver- 
pflichtungen den Toten gegenüber nicht anders erfüllen konnte. 
In diesem Falle mußte der Käufer ein Stammesgenosse sein. In Megrelien 
Za Ee durfte kein Fremder Landbesitz erwerben. — Bei der Grenzziehung 
war es Sitte, einen groBen Stein oder angebrannten Holzstamm an der 
Grenze in die Erde zu vergraben. — Der Ortspriester und Obleute als 
Zeugen usw. mußten zugegen sein. Wein und Brot wurde gespendet. 
Segenssprüche und Verwünschungen jeden die Grenze Achtenden oder sie 
Verletzenden wurden ausgesprochen. Auch bei jedem anderen Verkauf 
wurden Zeremonien abgehalten: z. B. beim Verkauf einer Kuh waren die 


1) Christijanskij Wostok, Bd. 4 (1915 ‚8. 91—96 
?) Kowalewskij, Bd. II, S. 10% 
®) Eugene Cavaignac, Le Monde Méditerranée etc., S. 3. 


*) Kowalewskij, Bd. II, 8. 31, 251ff.: ebd. ji ii i 
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Segenssprüche des Verkaufers an den Kaufer üblich, wobei man die Kuh 
von links nach rechts dreimal im Hofe herumführte, den Strick in der 
Hand, die mit der Falte des Gewandes bedeckt war; mit derselben rechten 
Hand übergab man dann die Kuh dem Käufer, Segenssprüche unter An- 
rufung des Gottes und der Heiligen ununterbrochen herbetend. Oder man 
ließ die vierbeinigen Tiere über einen frisch abgebrochenen Zweig dreimal 
hin- und hergehen!). 

Der Besitz und das Eigentum gilt als heilig, geheiligt durch die lange 
Ahnenreihe der vorherigen Besitzer in der Familie, durch Einsegnung des 
Priesters und der Kaufzeugen, durch Segenswünsche bzw. Verwünschungen, 
durch Einwirkung der ,,Wein und Brot‘“-Spende, wobei der Gott und die 
Heiligen angerufen werden und der Toten gedacht wird. 

Das Bewußtsein der Heiligkeit, Unantastbarkeit des Besitzes hatte 
nicht nur im Zivilleben, sondern auch für die politischen Geschicke des 
Landes große Bedeutung. — Aus dieser Rechtsanschauung heraus erklärt 
sich u. a. auch, daß z. B. die georgische Geschichte keine Revolution gegen 
das angestammte Königshaus der Dynastie der Bagratiden kennt, die Geor- 
gien zu allen kritischen Zeiten sicher und fest in der Hand behielt, auch 
dann, wenn ringsum alle Throne zusammenbrachen: in Armenien, Byzanz, 
Persien usw. — Das ist eine geschichtliche Tatsache, die von weittragender 
Bedeutung gerade für die Existenz nicht nur der ältesten Dynastie der 
christlichen Welt, der Bagratiden, sondern auch für die Existenz des geor- 
gischen Staates, vielleicht des georgischen Volkes selbst, war. 

Das ganze Wesen der georgischen Kultur (und Kunst)’) im 
Kaukasus ist mit der altorientalischen Kultur (und Kunst) Mesopotamiens, 
Kleinasiens, Ägyptens usw. tief verwurzelt. Ungefähr dasselbe gilt auch 
von den anderen Völkern des Kaukasus. 

Jedoch der Geist der georgischen Geschichte und das Wesen des geor- 
gischen Volkes selbst ist unbedingt europäisch, westlerisch, von den frühesten 
‘Anfängen der georgischen Vergangenheit an. 

Das ist das Kennzeichen der echt kaukasisch-georgischen Geschichte, 
ihrer Vergangenheit und ihrer tragischen Gegenwart, die eben dadurch 
vielleicht noch tragischer wird. 

Diese Doppelseitigkeit des kaukasisch-georgischen Wesens wollen wir 
besonders unterstreichen, da wir ihr große Bedeutung beimessen. 

Dafür spricht auch die Rechtsanschauung des georgischen Volkes, die 
mit der der alten Hethiter und Babylonier in allen Grundzügen voll über- 
einstimmt. Wenn Maxim Kowalewskij und eine Reihe von anderen russi- 
schen Gelehrten und georgischen Forschern die Übereinstimmung des Ge- 
wohnheitsrechts sowie der Gesetze der Georgier mit denen der Antike d.h. 
den griechisch-römischen Gesetzen sowie den Satzungen der iranischen 
Rechtsquellen hervorheben, ist dieselbe Wesensgleichheit in der Rechts- 
anschauung der Georgier und der Hethiter, Assyrer, Chalden u. a. Völker 
Altkleinasiens schon im Jahre 1889 wiederholt von autoritativer Seite 
nachdrücklichst hervorgehoben worden mit dem Aufruf, die georgischen 
Rechtsquellen in europäischen Sprachen zu übersetzen und sie näher zu 
studieren, — zwecks besseren Verständnisses des alten griechisch-römischen 
und süd- sowie westeuropäischen Rechts?). — Von ebenso großer Bedeutung 


1) Lamberti, a. a. O. Cap. XXIV; Materijaly etc., S. 168—169. 

2) Jurgis BaltruSaitis, Etudes sur l’Art mediéval en Géorgie et en Armenie, 
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werden die georgischen Codices auch für die Assyriologie befunden 1). 
Sie zeichnen sich durch ihre Humanität, durch ihre Milde, Nachgiebigkeit 
und Nachsicht aus; sie haben große Lebenskraft bewiesen: sie wurden von 
den Russen im Kaukasus angewandt, und in die russische Sprache über- 
setzt in die russische Gesetzessammlung mit aufgenommen; sie wurden 
sogar (Code V) vom Bukhara Staate adoptiert, nachdem sie in die offizielle 
Sprache dieses Staates, in das Sartho-iranische übersetzt wurden. Ihnen 
wird weiterhin sogar ein Vorzug gegenüber den europäischen Gesetzen 
gleicher Zeit eingeräumt und sie werden für den Orient als von größter Be- 
deutung betrachtet?). (II. Teil folgt.) 


Der Iniet. Das Wesen eines melanesischen Geheimbundes. 
Von 
Hubert Kroll, Essen. 


In unserer ethnographischen Literatur über den Bismarck-Archipel 
wird manchmal neben dem durch seine charakteristischen Masken bekannten 
Duk-Duk-Bunde noch ein anderer Männerbund erwähnt, der wie der erstere 
auf der Gazelle-Halbinsel und auf Neu-Lauenburg sein Wesen treibt: 
Der Iniet?). 

Dieser Geheimbund, der im Gegensatz zum Duk-Duk keine Masken 
kennt, ist verbreitet über den ganzen Nordosten der Gazelle-Halbinsel 
einschließlich der Inseln Urara und Uatom. Im Westen reicht er bis zur 
Insel Massikonapuka 4), im Süden über den Vunakokor hinaus bis an das 
Gebiet der Taulil, kommt jedoch bei diesen nicht mehr vor?). Die Süd- 
grenze des Bundes fällt mit der Grenze der Tunadialekte zusammen, mit 
Ausnahme eines Stückes an der Ostküste, des Gebietes um Birara, das zur 
Gruppe der Maludialekte gehört, welche noch den größten Teil der Neu- 
Lauenburg-Gruppe umfassen und auch auf Neu-Mecklenburg übergreifen 
nämlich auf das Gebiet um King am St. Georgs-Kanal®). Auf der Neu- 
Lauenburg-Gruppe ist er ebenso allgemein verbreitet wie auf der Gazelle- 


fm 1) Sir Oliver Wardrop, Laws of King George V. of i 
ne ee Ps cn g George V. of Georgia, Journ. of the Roy. 
2) Jos. Karst, Corpus juris Ibero-Caucasici; Code géorgi i 
5 géorgien du Roi Vakht 
Bd. VI, 1934 T. I. 1: S. 16/18 u. 1, 19; Die Codifizierung oe König VEN) vr 
geschah in den Jahren 1703—1704, deren Verôffentlichung i. J. 1723. à 
_ *) Der Name erscheint auch in der Schreibweise Ingiet, Igniet, Ingniet,Igiet 
Iniat, Ingiat, Igiat und Injett. In einem Brief vom 8. Juni 1905 (in den Akten des 
Museums für Völkerkunde in Berlin) schreibt Dr. Hahl an F. v. Luschan, daß 
„Iniet‘ die richtige Schreibweise sei. Die anderen Formen rührten aus der Zeit der 
mangelhaften Sprachkenntnis her. Für Iniet usw. steht bei manchen Quellen auch 
Ne Ausdruck ,,maravot‘. Maravot ist aber lediglich der emgehegte Platz, auf 
Le ph rm ug. bingy ng = werden. An der Nordkiiste der Gazelle 
1 vom Kap Stevens bis zum Weberhafe icht de 
dasselbe (Brown: Melanesians usw., Ss. 73) D DR Dee I STE 
R et Steinbilder usw., S. 837. 
olff, Brief vom 15. Januar 1903 an Gouverneur Dr. Hahl, Berli 
. “pn: a . . à x 1 a 
Parkinson (Dreißig Jahre usw., 8. 174) gibt jedoch an, daß die Taulil rai meee nor 
agate ey: vs aren den Iniet-Bund gemeinsam hätten 
L _Siehe die Karte b. 1. Die Unterlagen zu den An abe 
über die Verbreitung der Tuna- und Malu-Dialekte a Karte 


in der Hiltruper Jubilä ‘ i ioni m ce 
J. Hügkes, ake ubiläumsschrift „Pioniere der Südsee » herausgegeben von 


Der Iniet. Das Wesen eines melanesischen Geheimbundes. 181 


Halbinsel!). Auf Neu-Mecklenburg finden sich Spuren des Iniet-Bundes 
in den Küstengebieten um Lamassa und King?). 

Der bei weitem größte Teil der männlichen Eingeborenen der genannten 
Gebiete gehört dem Iniet-Bunde an’). Das Mitglied des Bundes nennt sich 
a iniet, der Nichteingeweihte heißt a mana. 

Zu dem Namen ,,Iniet“ bemerkt Kleintitschen®): ‚Was die Mit- 
glieder dieser Gesellschaft unter dem Namen ‚Iniet‘ verstehen, geht aus 
den Erklärungen der Eingeborenen nicht hervor. Sie nennen ihn einen guten 
Geist‘. Das macht den Eindruck, als ob man den Iniet als einen Dämon 
personifiziert. Im Verlauf seines Berichtes über einen Iniet-Tanz erzählt 
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Abb. 1. Verbreitung des Inietbundes. 


Kleintitschen?), daß die Iniet-Tanzer heftig auf den Boden stampfen, um 
die Nichtmitglieder zu täuschen, als wenn der ‚‚Iniet-Geist“ durch ein Erd- 
beben sein Erscheinen anzeige. An anderer Stelle sagt Kleintitschen®), 
daß der ,,Iniet-Geist die Gestalt eines Seeadlers, a minigulai (haliaetus 
leucogaster), annehme. Unter ‚‚minigulai“ gibt Constantini’) an: ,,Raub- 
vogel, in dem der Iniet-Geist sitzt“. Daß zwischen dem Iniet-Dämon und 
dem Seeadler Beziehungen bestehen, oder daß der Seeadler die bevorzugte 
Erscheinungsform des Iniet-Dämonen ist, findet auch seinen Niederschlag 
1) Parkinson, Dreißig Jahre usw., 8. 612; Brown, 8. 73; Ribbe, S. 249. Ribbe, 
S. 251, bemerkt jedoch, daß die Bewohner der Hauptinsel an der Labana-Bucht 
weder dem Iniet noch dem Duk-Duk angehören. 

2) Stephan und Gräbner, S. 120—121. 

8) In Ausnahmefällen sollen nach Winthuis: Die Ingiet-Mysterien, S. 373, 
auch Frauen von Häuptlingen in den Bund aufgenommen worden sein. 

4) Kleintitschen, Die Küstenbewohner usw., S. 159. 

5) Ebenda, S. 160. 

6) Kleintitschen, Mythen, S. 421, Fußnote 1. 

7) Constantini, S. 181. 
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in der Kunst der Iniet-Männer: Bei einer Iniet-Zeremonie, dem kinao- 
Tanz!) tanzen die neueintretenden Mitglieder auf einem hohen Gerüst, vor 
dem auf hohen Stangen hölzerne Seeadler aufgestellt sind, nach welchen 
die Tänzer mit Speeren werfen?). Kleintitschen®) nennt diese Holzbilder 
das Sinnbild des Iniet. Bei einer Iniet-Zeremonie, dem tuntuan‘), zeigt 
man einem neueintretenden Mitgliede eine Malerei, die einen Seeadler 
darstellen soll’). Unter den über 300 steinernen Iniet-Figuren im Berliner 
Museum für Völkerkunde befindet sich eine Darstellung eines minigulai 
mit einem Menschengesicht (Nr. VI 31271 aus Vairiki), zu der im Katalog 
bemerkt ist ,,biut-Figur (= Iniet-Figur) Iniet“. Das dürfte besagen, daß 
dem Sammler sein Gewährsmann zu dieser Figur die Erklärung gegeben 
hat, das Stück sei eine Iniet-Figur und zwar der Iniet (-Dämon). Thurn- 
wald®) bemerkt, daß der auch sonst in Melanesien bekannte Himmels- und 
Vogel-Geist auf der Gazelle-Halbinsel minigulai heiße und der Geheimname 
dafür ,,Ingniet“, nach dem der Geheimbund benannt sei. Aus alledem 
scheint hervorzugehen, daß ‚‚Iniet“ ein Dämon in Gestalt eines minigulai 
ist, um den und dessen Gefolge aus zahllosen anderen Dämonen sich der 
ganze Iniet-Bund gruppiert. 

Daß der Iniet-Bund ein Geheimbund genannt wird, hat seine Be- 
rechtigung insofern, als die Zusammenkünfte und Veranstaltungen der 
Mitglieder an abgelegenen, im Walde versteckten Plätzen, den maravot 
oder moramoro, stattfinden, zu denen die mana, die Laien, keinen Zutritt 
haben, und der Bund seinen Eingeweihten Fähigkeiten und Kenntnisse 
vermittelt,.die an Laien weiterzugeben früher mit dem Tode bestraft und 
später, zur Zeit der deutschen Regierung, mit schweren Geldstrafen belegt 
wurde”). Zu diesen Bundesgeheimnissen, a pidik oder a pindik, gehört 
alles bei den Iniet-Zusammenkünften Gesehene und Gehörte, die Zere- 
monien, die Tänze und. Gesänge, der Schmuck, die Iniet-Figuren, Zauber- 
handlungen und Zauberformeln, kurz alles, was mit dem Bund zusammen- 
hängt. Ein Laie, der zufällig Kenntnis von einem Inietgeheimnis bekommen 
hat, muß sich in den Bund aufnehmen lassen, oder er läuft Gefahr, getötet 
zu werden®). Nicht zu den pidik gehört das Eingeständnis, Mitglied des 
Bundes zu sein oder eines der damit zusammenhängenden Speiseverbote 
zu beachten. 

Aus dem Wenigen zu schließen, was die Quellen davon erwähnen, 
bedienen sich die Iniet-Leute einer Geheimsprache, die sie in Gegen- 
wart von Nichteingeweihten anwenden. Meier?) spricht einige Male von 
einer solchen Geheimsprache, ohne sich darüber näher auszulassen. Auch 
Kleintitschen!) sagt, daß zu den Iniet-Geheimnissen auch gewisse Fach- 
ausdrücke gehören, die den Laien nicht mitgeteilt werden dürfen. Parkin- 
son!) macht einige kurze Bemerkungen über Worte, die eingeweihte Männer 
anwenden, wenn sie etwas Bestimmtes bezeichnen wollen, das etwa an- 
wesenden Weibern nicht bekannt ist. Leider sind die Angaben der genannten 


1) Siehe S. 213ff. 

2) Meier, Mythen, $. 151; Meier, Der Glaube an den inal, S. 108; Kleinti 
Mythen, 8 416 ; Kleintitschen, 

3) Kleintitschen, Die Küstenbewohner, 8. 161. 4) Siehe S 

5) Meier, Zauberheilverfahren, S. 69. at UN 

$) Thurnwald, Im Bismarck-Archipel, S. 134. 

7) Als die deutsche Regierung gegen den Iniet-Bund noch nicht durch Verbote 
vorgegangen war, erkannte der Gouverneur Dr. Hahl das Recht der Häuptlinge zur 
Verhängung von Geldstrafen für Verrat der Iniet-Geheimnisse dadurch an daß er 
Ren, N de Br einer Strafe betroffen war, mit seiner Beschwerde 
abschlägig beschie rief des Bezirksamtmannes Wolff 
Dr. Hahl in den Berliner Akten.) Von a Ze 
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Autoren so dürftig, daß sich ein klares Bild von dieser Geheimsprache nicht 
gewinnen läßt. 

Die schon erwähnten steinernen Iniet-Figuren spielen im Leben des 
Bundes eine so hervorragende Rolle, daß sie eine besonders eingehende Be- 
trachtung verdienen. Die Figuren haben in der Regel Menschen- oder Tier- 
gestalt, daneben gibt es noch Figuren, die Fabelwesen darstellen. Nach- 
bildungen von Gebrauchsgegenständen und anderen Dingen. 

Die Menschendarstellungen sind in der großen Mehrzahl Männer 
unter denen aus dem Gebiet am Varzinberg stammenden sind aber auch viel 
weibliche. Ein Doppelwesen ist die Figur VI 37777 im Berliner Museum. 
Sie stellt einen Waldgeist dar und trägt den männlichen Namen Tangai 
und den weiblichen ja-Varu’um. Ihr Herkunftsort ist Tamanairiki. Ähn- 
liche Stücke sind VI 31263 aus Tamanairiki, der doppelköpfige Waldgeist 
Tinduk und seine Frau ja-Manai, außerdem VI EEE 
27524 aus Paparatava, Wald- und Wassergeist 
to-Rurbul und seine Frau ja-Kilang. Ein Zwit- 
ter ist die Berliner Figur VI 31199 aus Pa- 
paratava'), weitere Darstellungen dieser Art 


Abb. 3. Kopf mit Umrahmung, 
Kalkstein, weiß, schwarz, rot- 
braun und gelb bemalt. Höhe 


-Abb. 2. Vorder- und Rückansicht. Kopf aus 27 cm, Breite 23 cm. Sammler 

ockerfarbenem Ton mit Spuren einer Bema- P. Hisgen, früher Vunavar, Ga- 

lung. Am Hinterkopf Loch. Bartrinne, Bart zelle-Halbinsel. Ruhrland-Mu- 

nicht mehr vorhanden. Am Hinterkopf Ritz- seum der Stadt Essen (jetzt im 

zeichnung, ein Gesicht darstellend. Höhe Museum für Völkerkunde in 
21 em. Hiltruper Missionsmuseum. Leipzig). 


erwähnt Meier?). Es kommen auch Doppelfiguren vor, bei denen zwei 
Figuren mit dem Rücken aneinanderlehnen oder zwei nebeneinander 
stehende Gestalten sich mit den erhobenen Händen berühren?). Doppelköpfig 
bzw. doppelgesichtig sind die Figuren VI 27497, VI 27525, VI 31264 und 
andere im Berliner Museum, ferner ein steinerner Kopf im Hiltruper Mis- 
sionsmuseum (Abb. 2). Manche der Steinbilder sind als stehende oder 
sitzende Vollfiguren gearbeitet, bei denen Kopf und Gesicht, Rumpf und 
Glieder in allen Einzelheiten ausgeführt sind. Mitunter ist das Ganze noch 
mit einem Kranze umgeben (Abb. 3 u. 4). Einige der Gestalten legen die 
Hände vor dem Leib zusammen, andere haben sie frei erhoben. Häufig 
sind die Glieder ganz oder teilweise weggelassen. Manchmal haben die 
Figuren Büstenform oder sie bestehen nur aus einem Kopf. Zwei solcher 
Köpfe im Hiltruper Missionsmuseum haben hinten eine Vertiefung, offen- 
bar zum Aufstecken auf eine Stange (Abb. 2 u. 7). Der eine dieser 
Köpfe trägt einen Bart aus dünnen Wurzeln, die in eine Rinne am Kinn 
eingekittet sind; außerdem hat er ein Loch auf dem Scheitel zur Aufnahme 

1) Abbildung bei Thurnwald, Ethno-psychologische Studien, Taf. XVIII, 


Fig. 193. 
?) Meier, Steinbilder, 8. 850. 3) Ebenda. 
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eines Federbusches. Der andere Hiltruper Kopf hat noch die Kinnrinne 
für den Bart, dieser selbst fehlt. Iniet-Figuren in Form steinerner Ge- 
sichtsmasken sind die Berliner Stiicke VI 37942, VI 37722, VI 37693, 
VI 31229, VI 31226 aus Paparatava. ' 

Die in den Iniet-Figuren dargestellten Tiere sind: Schwein, Hund, 
Opossum, Känguruh, Fuchskusu, fliegender Hund, fliegendes Eichhörnchen, 


Se 


Abb. 5. Weibliche Figur aus Kreide, 
Abb.4. Kopf mit Umrahmung, Kalkstein, rot und blau bemalt. Höhe 34 cm 
unbemalt. Höhe 26 em, Breite 23 cm. (einschl. des 5 em langen Fußzapfens). 
Sammler P. Hisgen, früher Vunavar. Sammler P. Hisgen, früher Vunavar. 
Ruhrland-Museum Essen. Ruhrland-Museum Essen. 


Abb.7. Kopf ausrötlichem Sandstein. 
Gesicht weiß bemalt, blau umrandet. 
Augen und Mund schwarz und rot. 
Bart aus Wurzeln, die in eine Rinne 
eingekittet sind. Auf dem Scheitel 
kleines Loch zum Einstecken eines 
Abb. 6. Menschliche Figur aus grauem Federbüschels, am Hinterkopf Loch 
(Tuff- ?) Stein. Höhe 24 em, Breite 24 em. zum Aufstecken auf einen Stab. 
Hiltruper Missionsmuseum. Hiltruper Missionsmuseum. 


Rattenarten, Mäusearten, Hamster, Fischotter, Maulwurf, Fledermaus (?), 
Baumratte, Wasseropossum, Krôte, Frosch (?), verschiedene Vogelarten, 
namentlich Kasuar, Seeadler, Nashornvogel, Kakadu, einige Papagei- 
arten, Fratzenkuckuck, Taubenarten, Huhn, Eule, Krähe, Stararten, 
Bachstelze, Amsel, Schwalbe und Seeschwalbe, Fregattvogel, Fischreiher 
u. a., ferner Eidechsen, Gecko, Waran, Leguan, Schildkrôte, Krokodil, 
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Schlangen, insbesondere die groBe Schlange (eine Pythonart), Aal und andere 
Fische, Haifisch, Krabbe und Garnele!). Eine der Hiltruper Iniet-Figuren 
ist sehr wahrscheinlich die Darstellung einer Schmeißfliege (Abb. 19. 


Abb. 8. Kopf aus wei- 

chem, weißen Kalkstein. 

Höhe 8 cm, Breite 9 cm. 
Hiltrup. 


Abb. 10 Kopf, Kalkstein (Na- 
kanaistein). Höhe 15 cm. 
Hiltrup. 


Abb. 9. Kopfaus weißem 
Kalkstein. Im Gesicht 
rote Bemal. Höhe 24 cm, 
Breite 7,5 em. Hiltrup. 


Abb. 12. Schwein aus 
Bimsstein. Beine als zu- 


sammenhängender Ring Abb. 11. Kopf, Kalkstein (Na- 
. gearbeitet.. Lange 22 cm, kanaistein). Höhe 16,5 em. 
Höhe 19 em. Hiltrup. Hiltrup. 


Abb. 13. Hund aus grauem Sandstein, schwarz, weiß und rotbraun bemalt. Linkes 
Vorderbein und Schwanz abgebrochen, Bruchstellen weiß übermalt. Länge 48 cm, 
Höhe 31,5 em. Hiltrup. 


Vgl. die Ausführungen über die Erscheinungsformen der Geister auf S. 190). 
Auch bei den Tierfiguren unterscheidet man männliche und weibliche?). 


1) Thurnwald, Ethno-psychologische Studien, S. 85; Fellmann bei Brown, 
S. 76; Burger, Taf. 2 u. 3; Meier, Steinbilder, S. 859; Meier, Zauberheilverfahren, 
S. 49; Winthuis, Das Zweigeschlechterwesen, S. 18; Winthuis, Heidnische Greuel, 
S. 25; Berliner Katalog. 

2) Berliner Katalog. 
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Am haufigsten sind die Figuren in der Form von Schwein, Hund, Opossum 
und Lérentoh ganz LR AN die von Krôte (Berlin VI 27 580), Krabbe 
(Berlin VI 27533), Garnele (Berlin VI 31225, VI 31279), Fischotter (Berlin 
VI 37655), Maulwurf (Berlin VI 27710) und bestimmten Vogelarten. 
AuBerdem gibt es noch Figuren, die sich als bestimmte Tiere nicht an- 
sprechen lassen, und solche, die Menschenköpfe an einem Tierkôrper zeigen, 
z. B. Abb. 20; Berlin VI 27373 kaliku-Schlange mit Menschengesicht ; 
Berlin VI 27391 ,,Frosch‘(2), vierbeiniges Tier mit Menschengesicht; 
Berlin VI 37657 weibliches Tier mit Menschenkopf, Bambusschlange ; 
Berlin VI 37719 Maus mit Menschengesicht; Berlin VI 37756 Vierfüßler 
mit Menschengesicht; Berlin VI 37769 weiblicher Hamster mit Menschen- 


Abb. 14. Hund aus grauem Kalksandstein. Rücken und Kopf schwarz bemalt. 
Bemalung rot umrandet. Länge 40 cm, Höhe am Kopf 21,5 cm. Hiltrup. 


Abb. 15. Kopf eines Fuchskusu aus weiß- 
gelbem Kalkstein, rot und schwarz be- 
malt. Lange 8 em. Hiltrup. 


Abb. 16. Vogel aus grauem Kalksand- 
stein. Linge 32cm. Sammler P.Hisgen, 
früher Vunavar. Ruhrland-Museum, 


Abb. 17. Kakadu aus okerfarbenem Kalk- Essen. 
stein. Füße abgebrochen. Länge 18 cm. 
Hiltrup. 


gesicht; Berlin VI 31210 Eule mit Menschenkopf; Berlin VI 31271 Fregatt- 
vogel mit Menschenkopf; Berlin VI 37 744 Eidechse mit Menschenkopf u.a. 
Ein Tierkörper mit zwei menschlichen Köpfen an den Enden ist die 
Figur VI 37840. Wie die Menschenfiguren sind die Tierdarstellungen voll- 
ständig oder nur zum Teil ausgeführt. Vögel und die dort als Vögel gelten- 
den fliegenden Hunde und Fledermäuse sind manchmal mit ausgebreiteten 
Flügeln, also fliegend dargestellt, z. B. die Figuren Berlin VI 31261, VI 
31270, VI 27512, VI 37658, VI 31260. 

Menschen- und Tierfiguren sind häufig bemalt. Durch die Bemalung 
versucht man Einzelheiten der Gestalt, die in Stein schwierig auszuführen 
sind, herauszuholen, und Schmuck anzudeuten, insbesondere die bei den 
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Iniet-Tänzen angelegte Farbe. Bei den Tieren ahmt die Bemalung die 
natürliche Farbung nach. 

Thurnwald!) bildet einen Stein von wenig charakteristischer Form ab, 
den er als Sternschnuppendarstellung bezeichnet, die besondere Beachtung 
in Anspruch nehme, wegen der Beziehung, die zwischen der Sternschnuppe 
und dem Sterben der Menschen hergestellt werde. Die Thurnwaldsche 
Sammlung im Berliner Museum für Völkerkunde enthält eine weitere der- 


Abb. 19. Schmeißfliege aus grauem 

Tuff. Flügel und Beine als kurze 

= Stümpfegearbeitet. Am breiten Ende 

Abb. 18. Kasuar aus grauem (Tuff- ?) Tierrachen angedeutet. Länge 24 cm, 
Stein. Höhe 30 em. Hiltrup. Breite 16,5 em. Hiltrup. 


Abb. 20. Vorder- und Seitenansicht. Figur aus grauem Sandstein. Tierkörper 
“ mit Menschenkopf. Länge 25 cm, Höhe am Kopf 23,5 em. Hiltrup. 


Abb. 21. Garamut-Trommel aus weißem Kalkstein (Nakanaistein). Länge 16 em. 
Hiltrup. 


artige ,,Sternschnuppe“, einen Stein von etwa hantelartiger Form, an dessen 
Enden menschliche Gesichter herausgearbeitet sind (Berlin VI 31266). 
Brown?) erwähnt einen Iniet-Stein in Form eines großen Pilzes, dessen 
Schirm rot und weiß bemalt ist. Einzigartig ist eine Figur im Hiltruper 


1) Thurnwald: Ethno-psychologische Studien, Taf. XX, Fig. 223 u. 8. 86. 
2) Brown, S. 72, Taf. zwischen 8. 234 u. 235. 
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Missionsmuseum in der Form einer Liegetrommel (Abb. 21). Steinfiguren, 
die ein Wassergefäß, eine Duk-Duk-Maske, eine gekochte und abgeschabte 
Taroknolle und eine Kanugaffel darstellen sollen, beschreibt Meier*). — 

Häufig aber sind die Iniet-Steine gewöhnliche Steine in ihrer natür- 
lichen, unveränderten Form?). 

Die Herstellung der Iniet-Figuren ist eine Kunst,.die nicht von 
jedermann ausgeübt werden kann, weil sie nur in bestimmten Familien 
vererbt und erlernt wird?). Zum Anfertigen eines solchen Kunstwerkes 
genügt jedoch nicht allein das handwerkliche Können. Es ist dabei die 
Mitwirkung der Dämonen nötig. Interessant ist, was Kleintitschen*) 
hierüber zu sagen weiB: Wenn ein Eingeborener der Gazelle-Halbinsel einen 
neuen Tanz erfinden, einen neuen Gesang dichten, Schmuck oder Bemalung 
entwerfen oder ein Schnitzwerk schaffen will, hat er dazu die Eingebung eines 
tutanavurakit, eines Angehörigen der höheren Dämonenklasse nötig. Sein 
eigener Verstand reicht dazu nicht aus. Zu dem Zwecke ruft er den Bei- 
stand des Dämonen an, mit dem er in Verbindung steht, und versetzt sich 
durch Kauen von bezaubertem Betel und scharfriechenden Kräutern in 
einen Rauschzustand, in dem er von dem Dämon die gewünschten Mit- 
teilungen erhält’). Die Schnitzwerke, die nach dieser Schilderung Klein- 
titschens hergestellt werden, sind hölzerne Figuren, die beim Tanzen als 
Kopfschmuck dienen. Sie haben dieselbe Form wie die Steinfiguren, näm- 
lich die von Menschen, Ungeheuern, Schlangen, Leguanen, Vögeln usw. 
Es handelt sich also bei diesen Tanzfiguren um hölzerne Gegenstücke 
zu den steinernen Iniet-Figuren. Deshalb darf man wohl annehmen, daß 
auch bei der Herstellung der Steinbilder die Hilfe der Dämonen in Anspruch 
genommen wird, zumal sie, wie wir noch sehen werden, im Inietwesen eine 
besonders wirksame Rolle zu spielen haben. 

Das Material, aus dem die Steinfiguren gearbeitet werden, ist in den 
Küstengebieten hauptsächlich Kalkstein, Kalksandstein, Korallenkalk, 
Ton und Bimsstein, im Binnenlande auch häufig Tuff. 

Nach Meiers Angabe®) ist das ursprüngliche Rohmaterial ein weicher 
Kalkstein gewesen, der aus Nakanai bezogen wurde. Erhieß a bele Nakanai, 
Kalkstein aus Nakanai; a vat Nakanai, Stein aus Nakanai; a te Nakanai, 
Abkömmling, Sprößling aus Nakanai; a bul Nakanai, Kind aus Nakanai; a 
vurakit oder a vurakatanai, Ding von weit her. Diese vielen Bezeichnungen 
zeigen schon, wie wertvoll dieses Gestein war, das die Uferstämme am Weber- 
hafen und die Bewohner der Talili-Bai von ihren Fahrten, die sie zur Ge- 
winnung von Muschelgeld alljährlich nach Nakanai unternahmen, neben 
steinernen Keulenköpfen und Schleudersteinen mitbrachten. Da diese 
aus Nakanaistein angefertigten Figuren besonders teuer waren (Abb. 10, 
11, 21), kam man zuerst im Binnenland, in den Gebieten um den Varzin- 
berg, namentlich in Paparatava, Vairiki und Tamanairiki, wo das Muschel- 
geld knapp war, auf den Gedanken, andere Rohstoffe, insbesondere Tuff- 
stein zu verwenden. Aber man hielt noch längere Zeit darauf, bei den Iniet- 
Zeremonien wenigstens ein echtes Nakanaisteinbild zu haben, damit die 
Zeremonie auch als vollgültig betrachtet werden konnte”). Einen Ersatz 
und damit ein Anzeichen von eintretendem Verfall des Inietwesens bilden 
Figuren, die aus Lehm geknetet wurden (z.B. Abb. 22), und Holzplastiken, 
die nach dem Muster der Steinbilder geschnitzt wurden, als mit 
der fortschreitenden Europäisierung eiserne Werkzeuge in Gebrauch 
kamen, die die Holzarbeit erleichterten. Hölzerne Iniet-Bilder erwähnen 


1) Meier, Steinbilder, S. 842, 849 2) Brown, S. 76; Ribb 

ler, ınbı >». ; . aD: R e, 8. 254. 
.) Meier, Steinbilder,- 5. 848. *) Kleintitschen, Mythen, S. 242. 

) Ahnlich Parkinson, DreiBig Jahre usw., S. 123. 

6) Meier, Steinbilder, S. 838, 845. 7) Meier, Steinbilder, S. 843—844. 
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außer Meier Kleintitschen!), Brown2), Schnee’), Parkinson‘), Ribbe°), 
Thurnwald®). 

Über die Bedeutung der eben beschriebenen Figuren herrscht bei 
allen Quellen keine rechte Klarheit. Brown’), Burger®), Kleintitschen?), 
Winthuis"?) und andere betrachten die Steinbilder als bildliche Darstellungen 
bzw. als Sitz oder Wohnung von mächtigen Geistern bzw. Iniet-Geistern, 
andere Quellen stellen lediglich die Tatsache fest, daß die Steinbilder im 
Inietwesen eine Rolle spielen. Meier!) meint, die Iniet-Steinbilder seien 
ursprünglich nichts anderes gewesen als ‚Miniaturdenkmäler verstorbener 
Iniet-Zünftler“. Dieser Ansicht folgt auch Winthuis!2), jedoch mit dem 
Zusatz, daß in diesen Erinnerungsbildern die Geister der Verstorbenen noch 
lebten. Wenn diese Auffassung richtig wäre, 
bliebe die Frage unbeantwortet, warum man 
Denkmälern verstorbener Menschen Tier- oder 
Ungeheuergestalt gibt oder die von Trommeln, 
Wassergefäßen u. dgl., und warum die Geister 
Verstorbener in Steinen“ dieser Form ihren‘ Sitz 
nehmen. Thurnwald®) versucht, die Ungeheuer- 
gestalt mancher Figuren damit zu erklären, daß 
er schreibt, es handele sich bei den Tieren mit 
Menschenkopf um bestimmte Beziehungen dieser 
Tiere zum Menschen, sozusagen um eine Art ,,See- 
lentiere“. Diese Erklärung scheint mir aber das « 
Problem keineswegs zu lösen. 

Wir müssen, soweit dies zur Beantwortung der 
hier auftauchenden Fragen nötig ist, einen Ein- 
blick in die Vorstellung vom Jenseits der Bewoh- 
ner des hier behandelten Gebietes und seiner 
Geisterwelt nehmen!*): 

Nach dem Tode wird der Mensch entweder ein 
tabaran oder ein tutanavurakit oder ein kaia. Abb. 22. Relief-Figur aus 
Die tabaran bilden die niedrigste dieser drei BE et sans 
Geisterklassen. Sie sind die Unglücklichen, Fa oo 
VerstoBenen, die freudlos dahinvegetieren und 
keine Aussicht haben, jemals ihr Schicksal zu ändern. Sie sind die 
argsten Feinde der Menschen, schon aus Neid auf deren unvergleich- 
lich besseres Los. Die allermeisten Menschen werden nach ihrem Tode 
tabaran, auch Zauberer und reiche Hauptlinge. Diese freilich kônnen 
sich mit Hilfe des bei ihrem Tode verteilten Muschelgeldes, das ihnen in 
das Geisterreich folgt, das Leben etwas angenehmer gestalten. Die tutana- 
vurakit nehmen in der Geisterwelt die zweite Stufe ein. Sie sind gute 
Geister, den Menschen freundlich gesinnt. Sie bewohnen das Land der 
Glücklichen. Der Name tutanavurakit (aus tutana = Mensch und vurakit 
= immer) bedeutet etwa ,,ewiger Mensch“. Die tutanavurakit bleiben 
nach ihrem Tode Menschen, im Gegensatz zu den tabaran. Sie nennen sich 


1) Kleintitschen, Die Küstenbewohner, 8. 358. 2) Brown, 8. 76. 
3) Schnee, S. 325. 

4) Parkinson, Dreißig Jahre usw,, 8. 601—602. 5) Ribbe, S. 254. 
6) Thurnwald, Ethno-psychologische Studien, S. 83. 

7) Brown, 8. 76. 8) Burger, S. 14, 34. 


9) Kleintitschen, Mythen, S. 415, 418. 

10) Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, 8. 380—381. 

11) Meier, Steinbilder, S. 841. 

12) Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, 8. 373—374. 

1) Thurnwald, Ethno-psychologische Studien, S. 85. 

14) Ich folge hier im wesentlichen den Angaben von Kleintitschen: Mythen usw. 
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selbst Menschen. Zu den tutanavurakit kommen die Menschen nach dem 
Tode nur in ganz seltenen Fallen. Die dritte und hôchste Stufe unter den 
Geistern nehmen die kaia ein. Sie sind die gliicklichsten, machtigsten 
Wesen, die es gibt. Trotz mancher guten Ziige sind die kaia furchtbare 
Damonen, die den lebenden Menschen Angst und Schrecken einflößen. 
Wie die tutanavurakit gelten auch die kaia als Menschen, so daß es drei 
Arten von Menschen gibt: 1. die tutanatuna = die wirklichen Menschen, 
2. die tutanavurakit, 3. die kaia. Diese drei bilden den Gegensatz zu den 
tabaran. Nach dem Tode können die Menschen auch kaia werden. Da aber 
die kaia nur mit den größten, mächtigsten Häuptlingen verkehren, die sich 
durch Reichtum wie durch hervorragende Kenntnisse im Zauberwesen 
auszeichnen, tritt nur äußerst selten der Fall ein, daß ein Mensch in die 
Reihen der höchsten Wesen aufgenommen wird. 

In ihrem Reich haben die Geister menschliche oder menschenähnliche 
Gestalt. Dem Lebenden bleiben sie entweder unsichtbar oder sie zeigen 
sich ihm — tabaran, tutanavurakit und kaia — als Menschen oder Tiere, 
so z. B. als Schweine, Hunde, Känguruhs, fliegende Füchse, Mäuse, Baum- 
bären, als Vögel verschiedener Art, als Schlangen, Leguane, Krokodile, 
Delphine, Stachelrochen, Haifische, Frösche, als Schmeißfliegen usw., 
schließlich als Ungeheuer mit Menschenkopf und tierischem Korper’). 
Die tabaran bevorzugen dabei die Gestalt der Krähe und der Schmeiß- 
fliege. Die kaia lieben es, ganz oder teilweise als große Schlange (valvalir- 
Schlange, python amethystinus) aufzutreten. Manche kaia haben die Form 
eines großen Steines?). 

Aus diesen drei Geisterklassen wählen sich die Iniet-Zauberer ihre 
turagan, Schutzgeister, mit deren Hilfe sie ihre. Zaubereien ausführen. 
Gern nimmt man dazu verstorbene Verwandte oder Zauberer, die zu Leb- 
zeiten besondere Fähigkeiten aufwiesen, und von denen man daher an- 
nehmen kann, daß sie auch in der Geisterwelt ein erhöhtes Ansehen be- 
sitzen. Zauberer von mäßiger Begabung treten mit einem oder mehreren 
tabaran in Verbindung. Einen tutanavurakit oder gar einen kaia zum 
turagan zu haben, setzt größere bzw. ganz hervorragende Kenntnisse des 
eh dE voraus?). Die steinernen Iniet-Figuren stellen diese turagan 

Damit finden die Menschen-, die Tier- und die Ungeheuergestalt der 
Steinbilder ihre Erklärung. Man formt die Dämonenfiguren eben so, wie 
die Dämonen den Menschen zu erscheinen pflegen und wie man sie aus 
Mythen und Sagen kennt. Die Figuren mit zwei Gesichtern oder Köpfen 
(z. B. die als tatakul, doppelköpfiger Feuergeist bezeichnete Figur aus Pa- 
paratava VI 31264 im Berliner Museum) und die in Gestalt von Mutter 
und Kind sind Darstellungen einer besonders gefährlichen Gattung der 
tabaran, der tatakula genannten weiblichen Geister mit brennendem Körper 
die nach Kleintitschen®) in den Sagen mit zwei Gesichtern und häufig mit 
einem Kinde auftreten. Die von Meier®) als unbelebter Gegenstand auf- 
geführte Schildkrötenschale zählt man besser zu den Tierdarstellungen. 

Zu den Iniet-Figuren, die unbelebten Gegenständen nachgebildet seien 
rechnet Meier auch die Blätterumhüllung der Duk-Duk-Maske. Es geht 
aber wohl kaum an, die Duk-Duk-Maske einen unbelebten Gegenstand zu 


1) Kleintitschen, Mythen, S. 88, 95,.118, 133, 164, 188, 242, 2 
’ , » ’ ’ > , ra ’ , 83 288 289 
300, 304, 319, 339, 350, 352, 363, 365 2 — : i Gis a : 
alt 5: an A ‚ 382, 390—391; Parkinson, Dreißig Jahre 
Kleinti ; j j 

ree wae eintitschen, Mythen, 8. 305, 333; Mayer, S. 700; Meier, A kaja, S. 1011 

3) Kleintitschen, Mythen, 8S. 109, 234ff., 311. & 

5) Ebenda, S. 103, 114, Fußnote 1. j Men 

6) Meier, Steinbilder, 8. 849; Zauberheilverfahren, S. 43. 
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nennen. Sie ist vielmehr ein Geist. In der Liste zu einer ethnographischen 
Sammlung von der Gazelle-Halbinsel im Ruhrlandmuseum der Stadt Essen 
bemerkt der Sammler, P. Hisgen, daß sowohl die Maske als auch der 
Maskenträger mit demselben Namen Duk-Duk oder beo benannt würde. 
Meier selbst aber!) und Börnstein?) geben an, daß die Maske bzw. die 
Maskentänzer als Geister Verstorbener gelten. Die Duk-Duk-Gestalt der 
erwähnten Iniet-Figur ist also nur eine der vielen Erscheinungsformen der 
Dämonen, und die Figur ist eine Dämonendarstellung, nicht die eines un- 
belebten Gegenstandes. 

Meiers Erwähnung einer Iniet-Figur in Form einer Kanugaffel?) 
dürfte auf einem Irrtum beruhen. Gaffel heißt die am unteren Teile eines 
Segels in der Längsschiffrichtung angebrachte Stange. In unserem Gebiete 
kamen aber vor dem Eindringen der Weißen Segelfahrzeuge nicht vor). 
Die fragliche Figur kann also keine Gaffel darstellen, es sei denn, daß es sich 
um ein junges Stück handelt, das aus der Verfallszeit des Iniet-Bundes 
stammt. Meier hat aber überhaupt den Ausdruck a kiki (Sitz) na oaga 
(Kahn) mit ‚Kanugaffel“ offenbar ungenau übersetzt. Vielleicht stellt die 
Figur, von der es leider keine Abbildung gibt und deren Verbleib nicht 
nachzuweisen ist, etwas ganz anderes dar. Vielleicht war sie eine Nach- 
bildung des am Ende eines Bootes angebrachten Schnabels, der sich in seinem 
unteren Ende flügelartig teilt, so daß ein Winkel entsteht, welcher tabaran 
(= Geist, in diesem Falle Schutzgeist des Fahrzeuges) heiBt®), also auch eine 
Geisterdarstellung. 

Eine steinerne Nachbildung einer Liegetrommel — a garamut — 
(Abb. 21) nennt: Meier®) ebenfalls eine Darstellung eines unbelebten 
Gegenstandes. Auch das bedarf einer Nachprüfung. An verschiedenen 
Stellen Melanesiens wird die Liegetrommel augenscheinlich nicht als ge- 
wöhnlicher unbelebter Gebrauchsgegenstand angesehen. So z. B. tragen 
die großen Holztrommeln in Buin auf Bougainville besondere Eigen- 
namen”). Bekannt sind die aufrechtstehenden Schlitztrommeln in Men- 
schengestalt auf den Neuen Hebriden, von denen Speiser angibt, daß sie 
Ahnenfiguren seien®), und die großen Schlitztrommeln von den Admirali- 
tätsinseln, bei denen die Trommel den Bauch einer menschlichen Figur 
bildet (z. B. die Trommel VI 21156 im Berliner Museum). Finsch bemerkt?), 
daß in den Gebieten an der Blanchebai, von woher die in Frage stehende 
Trommel wie auch die anderen von Meier gesammelten Iniet-Figuren 
stammen, die Garamut-Trommel für das weibliche Geschlecht ,,tabu“ sei. 
In der oben erwähnten Liste zur neupommerschen Sammlung im Essener 
Ruhrland-Museum beschreibt P. Hisgen (früher Vunavar, Gazelle-Halb- 
insel) die Herstellung einer Liegetrommel. Bei dieser Arbeit befindet sich 
ein Zaubermeister in der Nähe, der Zaubersprüche über die entstehende 
Trommel herleiert. Wenn die beiden letztgenannten Quellen auch nicht 
klar ausdrücken, daß die Garamut als ein geister- oder dämonenartiges 
Wesen angesehen wird, so läßt sich das doch aus ihren Angaben und im 
Vergleich mit den Trommeln auf den Neuen Hebriden vermuten. So ist 
denn anzunehmen, daß die Iniet-Figur in Form einer Garamut-Trommel 
wie alle anderen eine Dämonendarstellung ist. 

Zu den Iniet-Figuren, die nach Thurnwald Darstellungen von Stern- 
schnuppen sein sollen, ist folgendes zu bemerken: Die tabaran haben das 


1) Meier, Kritische Bemerkungen, S. 129—133. 

2) Börnstein, Ethnographische Beiträge, S. 246. 

3) Meier, Steinbilder, S. 849. 4) Parkinson, Dreißig Jahre usw., 8. 106. 
5) Ebenda, S. 104. 6) Meier, Steinbilder, S. 842, 849, 851. 

7) Thurnwald, Im Bismarck-Archipel, 8. 135. 

8) Speiser, Ethnographische Materialien, S. 388. ®) Finsch, 8. 539. 
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Bestreben, den Menschen ihre Seele!) zu entreiBen. Sie gehen dabei ent- 
weder unsichtbar zu Werke oder auch in Gestalt von Krahen oder Schmeiß- 
fliegen, die einen Kranken oder Sterbenden umschwärmen. Sobald sie eine 
Seele erobert haben, ziehen sie mit ihr durch die Lüfte zu ihren unheim- 
lichen Höhlenwohnungen im dichten Wald. Handelt es sich aber bei der 
Beute um eine Häuptlingsseele, warten sie, bis die Nacht hereingebrochen 
ist. binden die Seele an ein Stück Holz vom Brotfruchtbaum, zünden es an 
und fahren mit ihr durch die Luft davon. Die Menschen sehen dann diese 
Erscheinung als a tulugen, als Sternschnuppe. Der seiner Seele Beraubte 
muß bald darauf sterben?). Die Sternschnuppensteine wären also Dar- 
stellungen von Geistern, die gerade in das Geisterreich eingehen. 

Wir haben bisher die Iniet-Figuren in Anlehnung an unsere Quellen 
bildliche Darstellungen von Geistern genannt. Was sie nun in der Vor- 
stellung der Eingeborenen ihres Verbreitungsgebietes wirklich sind, bleibt 
zu untersuchen. Ein eingehendes Studium der Quellen zeigt nämlich, daß 
diese Bezeichnung das wahre Wesen der Figuren nicht erfaßt. Das zu be- 
weisen, müssen wir etwas weit ausholen. 

Als J. Winthuis von einem Iniet-Platz der Gunantuna in Tavui-Tur 
eine Iniet-Figur in Hundegestalt mit Namen to Mora?) auf seine Missions- 
station geholt haïte, um sie zur Schädigung des Ansehens des Bundes 
öffentlich auszustellen, wurde er von den leuten gewarnt, to Mora würde 
alle seine Hühner und Schweine fressen, ihn mit Krankheit, Blindheit und 
anderen Gebrechen schlagen. Auf Winthuis’ Einwand, to Mora sei doch 
nur ein Stein, der doch keine Menschen verfolgen und sie töten könne, 
blieben sie hartnäckig bei ihrer Meinung*). Winthuis erzählt dieses Erlebnis 
als Beweis für die animistische Denkweise des Kulturarmen, für den es 
nichts Lebloses gebe, in dessen Weltanschauung alles lebe, der Stein, das 
Stück Holz, die Erde, der Wind, die Gestirne, der Regen, das Kunstwerk, 
das er angefertigt . . 5) „Ihre Ahnenbilder sind wahre Schreckpopanze, 
die belebt gedacht werden und nach iher Anschauung Menschen und Tiere 
zu töten vermögen. So findet in ihrem Denken eine wahre Personifizierung, 
Beseelung der toten Materie statt . . 6), J. Meier’) widerspricht diesen 
Ausführungen und kommt zu dem Ergebnis, daß Winthuis’ Ansichten in 
dieser Verallgemeinerung nicht zutreffen. Animistische Anschauungen 
fänden wir bei den Gunantuna wohl, wenn es sich um Kultgegenstände, 
wie z. B. das Iniet-Steinbild to Mora oder um ‚„Zauberobjekte“ handele, 
weil da eine „außergewöhnliche“ Wirkung erwartet werde. Es müsse aber 
in den beiden Fällen immer noch besonders untersucht werden, ob die Ein- 
geborenen wirklich an einen innewohnenden Geist glauben oder bloß eine 
losere Verbindung zwischen so einem Wesen und dem betreffenden Gegen- 
stand annehmen. Jedenfalls hätten wir es in den animistischen Vorstel- 
lungen der Gunantuna immer mit ‚Geistern‘ oder „geisterähnlichen“ 
Wesen zu tun, die in eine gewisse Beziehung zu den Dingen gebracht 
werden. 

Wir müssen, um diese animistisch erscheinenden Vorstellungen 


kennen zu lernen, noch einmal die ‚‚Geister‘ und deren eigentliches Wesen 
betrachten. 


1) Was die Quellen mit ‚Seele‘ übersetzen, a tulugaina (Kleintitschen, 
Mythen, S. 92) ist, wie wir später sehen werden, keine Seele im animistischen Sinne. 

?) Kleintitschen, Mythen, S. 94—95, 97—98. Nach anderer Lesart (Parkinson, 
Dreißig Jahre, S. 119) ist die Sternschnuppe ein Geist, der eine Menschenseele holt. 
ae 2 Eine Abbildung des to Mora befindet sich bei Meier, Steinbilder, Taf. 1, 
ig: Ld. 

*) Winthuis, Das Zweigeschlechterwesen, S. 18; Heidnische Greuel. 8. 25. 

5) Winthuis, Das Zweigeschlechterwesen, S. 17. 6) Ebenda, S. 18. 

7) Meier, Kritische Bemerkungen, 8. 116—118. 
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Ganz allgemein kann gesagt werden, daß die Geister die Verstorbenen 
sind. Aber sie sind von anderer Art als die Totengeister, wie wir sie aus dem 
animistischen Gedankenkreis her kennen, nicht die ,,Seelen‘‘ der Verstor- 
benen, die den Menschenkörper tot zurückgelassen haben und nun ein 
körperloses Dasein führen und imstande sind, leblose Gegenstände zu be- 
seelen oder in einem lebenden Körper dessen Seele zu verdrängen oder zu : 
unterdrücken. Sondern die Geister sind augenscheinlich die Menschen in 
ihrer vollen Körperlichkeit, die nur beim Tode ihre im Leben getragene 
Hülle, die Haut, abgestreift haben. Das geht ganz eindeutig aus einer von 
Kleintitschen!) aufgezeichneten Erzählung aus Paparatava hervor, nach 
der ein Mann mit Namen to Uria, der nach seinem Tode ein kaia werden soll, 
seine Angehörigen zu seinem eigenen Totenschmause einlädt. Er zieht seine 
Haut ab, und sein Leib geht zu den kaia. Die kaia stopfen seine Haut mit 
Blättern aus und überlassen sie so seinen Brüdern zur Beerdigung. Auf 
einen diesen Anschauungen entsprechenden Glauben an der Blanche-Bai 
und auf Ramoaina (Neu-Lauenburg) kann man aus einer Bemerkung von 
Meier?) schließen: Ein Fluch und eine Zauberformel sprechen von der von 
den kaia geknebelten, festgehaltenen ,,Seele‘ und dem mit Blättern aus- 
gestopften Körper. Dementsprechend nennen die melanesischen Einge- 
borenen der Gazelle-Halbinsel einen Menschen, bei dem die Trennung von 
Leib und Hülle schon vor dem eigentlichen Tode eingetreten ist, einen leeren 
Körper?). Der Tod braucht nicht sofort, er kann Tage nach dieser Trennung 
erfolgen. Die Geister bleiben nach ihrem Tode Menschen und nennen sich 
auch selber so. Auch die tabaran, die unterste Geisterklasse, die zwar 
wegen ihrer abstoßenden Häßlichkeit und wegen ihrer traurigen Lebens- 
verhältnisse Menschen genannt zu werden nicht mehr verdienen, haben 
menschenähnliche Gestalt und erhalten ihren Körper durch stoffliche 
Nahrung wie Kot, Abfälle und dergleichen am Leben. Die höheren Geister, 
tutanavurakit und kaia, halten sich an mehr menschenwürdige Kost. Die 
Geister üben Kannibalismus an den lebenden Menschen und untereinander 
aus, die lebenden Menschen an den Geistern, oder versuchen das wenigstens®). 
Die Geister können einander gewaltsam töten oder verletzen und auch von 
Menschen getötet oder verwundet werden. Sie leben in ihrem Geisterreich 
wie Menschen, unterstehen denselben sozialen Gesetzen, heiraten und zeugen 
Kinder und haben ihren Iniet-Geheimbund?). In der Regel sind die Geister 
für den Menschen unsichtbar. Wenn sie sich ihm zeigen wollen, nehmen sie 
Menschen- oder Tiergestalt an, und zwar tun sie das durch Anlegen einer 
Hülle. Eine Sage aus Paparatava®) erzählt, wie ein Mensch von einem 
Geist zu einem Iniet-Fest der kaia mitgenommen wird. Einige der kaia 
hatten sich valvalir-Schlangen um den Kopf gebunden, ‚andere hatten 
sich Schlangen über die Füße gezogen. Andere hatten statt der Arme 
Schlangen, aber ihr Körper war keine Schlange. Andere hatten sich Schlan- 
gen um den Hals gebunden. Andere waren vollständig Schlangen, aber 


1) Kleintitschen, Mythen, S. 370—373. 

2) Meier, A kaja, S. 1016, 1027. 

3) Kleintitschen, Mythen, 8. 92; Winthuis, Das Zweigeschlechterwesen, 
S. 261, Fußnote 71. 

4) Kleintitschen, Mythen, 8. 100. Inhalt einer Sage, ebenda, S. 161—165: 
Ein Mann aus Kunakunai bei Paparatava fängt einen tabaran, bringt ihn nach Hause 
und fesselt ihn. Beim Morgengrauen verwandelt sich der tabaran in ein Känguruh. 
Man tôtet das Känguruh, zerschneidet es und versucht, es auf heiBen Steinen zu 
rosten. Das Fleisch wird aber nicht gar. 

Inhalt einer anderen Sage, ebenda, 8. 221—225: Ein Mann tötet einen tabaran 
und nimmt ihn mit nach Hause. Er zerschneidet ihn, um ihn zu résten. Das Fleisch 
wird aber nicht gar, sondern bleibt blutig und ungenießbar. 

5) Kleintitschen, Mythen, in vielen Sagen. 

6) Ebenda, S. 365—369. 
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ihr Gesicht war das eines Mannes. Und andere waren nur Schlangen in 
der Mitte des Leibes. Ihre Füße waren die eines Mannes, ihre Hände waren 
die eines Mannes... Und jener kaia sprach: ‚Fürchte dich nicht. Wir kaia 
sind wirkliche Männer gerade wie ihr. Wegen dieser Schlangen glaubst 
du, daß wir keine wirklichen Männer sind. Aber die Schlangen sind nur 
unsere äußeren Hüllen. Wenn wir gehen, binden wir sie um den Kopf, und 
wenn wir euch begegnen, umhüllen wir uns mit den Schlangen.‘ “ 

Die Geister sind bei ihrer Verwandlung nicht an eine bestimmte Form 
gebunden, sie können ihre Hülle nach Belieben wechseln. In einer Er- 
zählung bei Kleintitschen!) verwandelt sich ein tabaran, der zuerst in 
Menschengestalt auftritt, in einen Hund, darauf in eine Maus, schließlich 
in eine Schlange. Es gibt Zauberer, die die Fähigkeit haben, ihre Schutz- 
geister, die turagan, durch eine Zauberformel zur Verwandlung zu zwingen 
und sie zu veranlassen, Tiergestalt anzunehmen, z. B. die eines Schweines, 
eines Känguruhs, eines Vogels, oder auch die Form einer Wolke, um dann 
bestimmte Befehle des Zauberers auszuführen, etwa einen Menschen zu 
töten. Die turagan heißen in diesem Zustand a tamelemar, a e magit oder 
a vapetep?). Manche Zauberer können sich selber in tamelemar verwandeln, 
d. h. die Gestalt eines Tieres annehmen, Von einem solchen Zauberer heißt 
es: i vana ne magit, i vana na tamelemar, i vana na vapetep, er geht als 
e magit, als tamelemar, als vapetep*). Ein Geist kann auch die Gestalt 
einer Frau annehmen, um einen Menschen zu téten. Er sucht in Frauen- 
gestalt den Mann zu verführen, und sobald sich dieser mit ihm einläßt, 
bringt er ihm eine tödliche Wunde bei‘). Solch eine Frau heißt a vavina 
irairai = fremde Frau oder a vavina na tabaran?) oder a vavaina tabata- 
baran = Geisterfrauf). 

Auch der Zauberer kann als Geisterfrau oder auch als Geistermann 
(a tutana tabatabaran) gehen. Er läßt seine ,,Seele aus dem Körper 
treten, der wie tot liegen bleibt, und gibt ihr voriibergehend die Gestalt 
der ,,fremden Frau“ oder des Geistes. Nach vollbrachter Tat legt er die 
angenommene Gestalt wieder ab und zieht seine Körperhülle wieder an’). 
In dem BewuBtsein des Zauberers vollzieht sich also folgender Vorgang: 
er legt seien Körperhülle ab, ,,stirbt und wird zum ,,Geist“. Als Geist 
nimmt er die Gestalt einer Frau an, das heißt, er wird zum Menschen. 
Danach legt er die Frauengestalt wieder ab, wird zum Geist und zieht nun 
seine eigene, ursprüngliche Menschengestalt wieder an. Bei seiner Ver- 
wandlung vom Geist zur Frau folgt der Zauberer dem Verfahren der Geister, 
die sich beim Wechsel ihrer Gestalt einer Hülle bedienen. Kleintitschen 
kannte einen alten Mann, der in jiingeren Jahren als vavina irairai aufge- 
treten war. Als man eines Tages seine Hütte ausräumte, fand sich ein 
Korb mit trockenen Blättern, Kokosschalen, Pandanusfriichten und einem 
abgebrochenen Flaschenhals. Diese Dinge hatten dem Mann dazu gedient 
sich als Frau zu verkleiden, sie waren die Hiille der vavina irairai. Der Glas- 
scherben war die Waffe, die dem Opfer in den Leib gerannt wurde. Daß 
diese Hülle für seinen einstigen Träger mehr bedeutete als nur eine Ver- 
kleidung zum Zwecke der Unkenntlichmachung, zeigt die Warnung, die 
er an die anderen erläßt: ,,Rührt diese Sachen nicht an. Es sind die 
Iniet-Gegenstände der vavina irairai. Wer sie anrührt, muß sterben®) !“ 


1) Ebenda, S. 133. 

2) Ebenda, S. 311, 338, 418—419. 3) Ebenda, S. 423. 

4) Ebenda, S. 105; ähnlich Parkinson, Dreißig Jahre usw., S. 605. 

5) Kleintitschen, Mythen, 8S. 105, 420. 

8) Meier, Kritische Bemerkungen, 8. 116; Zauberheilverfahren, S. 51, Fuß- 
note 2; Parkinson, Dreißig Jahre usw., S. 605. 

7) Meier, Kritische Bemerkungen, $. 116. 

8) Kleintitschen, Mythen, S. 105—106. 
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Wie vorhin gesagt wurde, haben manche Geister, besonders kaia, 
die Gestalt von Steinen. Als Geister betrachtet man eine ganze Reihe von 
Steinen am Varzinberg. Einer von diesen Steinen, der kaia to Mauravai, 
ist der Sage nach auf folgende Weise zu seiner Steingestalt gekommen 1): 
to Mauravai, der zusammen mit anderen kaia Iniet-Zeremonien einübt, 
ißt sich so dick, daß er auf der Wanderung zum Iniet-Platz in einer Klamm 
stecken bleibt. Seine Gefährten, die ihn trotz aller Anstrengungen nicht 
losmachen können, umhüllen ihn mit einem Stein und überlassen ihn 
seinem Schicksal. Dieser kaia erhält also seine Steingestalt durch eine 
Hülle?). 

Die Steingestalt nimmt den Geistern nicht die Möglichkeit, noch 
andere Gestalten anzunehmen. Die kaia to Mogoi und to Pulubere, zwei 
Steine auf dem Varzinberg, können sich als Schlangen von ihrem Stein, der 
ruhig stehen bleibt, entfernen?). Das bedeutet aber nicht, daß die Steine 
etwa als Häuser oder Wohnungen der Geister betrachtet werden, sondern 
wie die Ausdrucksweise der Erzähler zeigt, sind Geist und Stein völlig 
identisch, solange der Geist seine Steinhülle trägt. Von dem eben genannten 
to Pulubere erzählt eine Sage*): Ein Mann gräbt unter dem Stein to Pulu- 
bere ein Loch, um eine Ratte auszuräuchern. Von dem angelegten Feuer 
wird „jener Stein, der kaia“, sehr heiß. Der Stein springt von seiner Stelle 
und spricht: ,,to Lom (Name des Mannes), du hast den to Pulubere zu- 
grunde gerichtet“. Von dem kaia to Pokoramog wird erzählt): Ein Mann, 
der ein Schwein erlegt hat, zerteilt seine Beute und legt ein Stück in eine 
Vertiefung auf einem großen Stein, um es zu kochen. Da fängt der Stein 
an zu sprechen und macht dem Manne Vorwürfe, daß er ihn mit Schweine- 
fleisch in Berührung bringe, trotzdem er ein Iniet seif). Er — der Stein — 
sei der kaia to Pokoramog. Der Mann entschuldigt sich damit, daß er ihn 
für einen gewöhnlichen Stein gehalten habe und versöhnt den kaia durch 

das Versprechen, eine Pflanzung für ihn anzulegen. 

Der schon zweimal genannte kaia to Pulubere interessiert uns noch 
weiter. Ein Mann — erzählt eine Sage’) — setzt sich während einer Ar- 
beitspause auf einen Stein, um zu essen. ,,Jener Stein war ein kaia, to 
Pulubere.“ Der Stein wird plötzlich größer, steigt mit dem Mann in die 
Höhe und geht dann auf seine gewöhnliche Größe zurück. ,,Jener Stein 
wurde wieder klein. Jener kaia sprach: ‚Was glaubst du, daß ich bin ? 
Ich, ich bin ein Mann. Siehst du mich nicht? Setze dich nicht auf mich, 
damit du mich nicht mit Kot beschmutzest. Ich bin ein Mann. Ich bin to 
Pulubere. Siehst du nicht die zwei Löcher, meine Augen ?‘ “ (Auf der 
oberen Seite des Steines befinden sich zwei Löcher, welche die Augen des 
to Pulubere sind.)8) 

Die Worte der Erzähler der wiedergegebenen Sagen lassen deutlich 
erkennen, daß zwischen dem Geist und seiner Steinhülle kein Unterschied 
besteht. Der Stein ist der Geist. Vorhanden ist nicht ein Stein und ein 
in ihm steckender Geist, sondern vorhanden ist nur ein Wesen, nämlich 
der Geist, der die Gestalt eines Steines angenommen hat. Er ist durch diese 
Gestalt aber nicht nur ein Stein geworden, sondern er ist auch ein Geist 
geblieben und ist sich dessen auch bewußt. Er ist ein ungewöhnlicher 


1) Ebenda, S. 343—344. 

2) Der Stein steht auf den beiden Ufern eines Bachbettes wie auf zwei Beinen, 
der Bach fließt unter ihm her. 

3) Kleintitschen, Mythen, S. 305, 330, 332. 

4) Ebenda, S. 332. 5) Ebenda, S. 333. 

6) Uber Speiseverbote s..S. 201. 

7) Kleintitschen, Mythen, S. 330—331. 

8) Ebenda, S. 331, Fußnote 2. 
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Stein. Er springt von der Stelle, er steigt in die Hohe, er spricht und stellt 
sich als Mann, als Geist vor. 

Wir erinnern uns hier daran, daB in ihrer natiirlichen Form belassene 
Steine als Iniet-Figuren verwendet werden. Nach den nun gewonnenen 
Erkenntnissen können wir annehmen, daß es sich bei diesen Iniet-Steinen 
nicht — wie unsere Quellen meinen — um Denkmäler, Repräsentanten 
oder Wohnungen von Geistern handelt, sondern um die Geister selber in 
einer durch eine Steinhülle hervorgerufenen Steingestalt. 

Zu diesen Steinkaia gehört wahrscheinlich auch die oben erwähnte 
Figur in Pilzform. Nach einer Abbildung bei Brown!) hat dieser steinerne 
Pilz eine große Ähnlichkeit mit Burgers vorgeschichtlichen Steingeräten, 
wie sie in den Bainingbergen, an der Nord- und Westküste Neupommerns 
und am Varzinberg gefunden werden. Es sind Mörser, Mörserkeulen und 
kugelförmige Reibsteine einer wahrscheinlich vormelanesischen Bevölkerung 
die von den heutigen Bewohnern der Bainingberge — wohl wegen ihrer Form 
— taro genannt werden?). Um solche Stücke handelt es sich wohl auch bei 
den Iniet-Figuren, von denen Meier?) angibt, sie seien Darstellungen der 
abgeschabten und gargekochten Taroknolle und des kugeligen Wasser- 
gefäßes (aus einer Kokosnuß). Gegenüber Meiers Erklärung, solche Nach- 
bildungen würden deshalb für furchtbar und verderbenbringend gehalten, 
weil in ihnen der Geist des Verfertigers noch gegenwärtig sei und seine 
feindselige Gesinnung fort und fort bekunde, möchte ich an folgende Mög- 
lichkeit denken: Die Meierschen Figuren und der von Brown abgebildete 
steinerne Pilz sind vorgeschichtliche Fundstücke der vorhin genannten 
Art. Die Iniet-Leute haben die Steine wegen ihrer auffälligen Form für 
steinerne kaia gehalten und sie unter ihre Iniet-Figuren eingereiht und dann 
auch nachgebildet und vervielfältigt. Später, als die ursprüngliche Be- 
deutung in Vergessenheit geraten war, sind die Figuren wegen ihrer Ähn- 
lichkeit mit Taroknollen und Wassergefäßen als solche bezeichnet worden, 
eine der zahlreichen Verfallserscheinungen des Inietwesens, wie sie sich 
aus den jüngeren Beobachtungen mehrfach herausarbeiten lassen. 

So glaube ich gezeigt zu haben, daß die unbearbeiteten Steine und die 
zuletzt erwähnten Figuren in der Vorstellung der Iniet-Leute Geister in 
persona sind. 

Wie verhält es sich mit den anderen Iniet-Figuren ? Sie sind offenbar 
ebenfalls Geister, die Geister selber, nicht nur deren Repräsentanten, 
Denkmäler oder ihr Sitz. Das läßt sich aus dem Verhalten der Iniet- 
Bündler den Figuren gegenüber schließen. Z. B. werden die Figuren, 


2) Brews, Taf. zwischen S. 234 und 235. 
) Burger, 8. 2 und Tafel 1. 3) Meier, Steinbild 
‘ Ebenda, S. 859— 860. 5) Bhat Ge DE 
2) “The individuel members, and also the ima es, which pla i 
rôle in the workings of the institution, constitute a ats oe Linn aes 
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druck a tamelemar bezeichnet, und daß die einzelne Figur den Namen des 
durch sie dargestellten Geistes trägt!), und eine Betrachtung des Erleb- 
nisses von J. Winthuis mit der Iniet-Figur to Mora bestätigt unsere Annahme. 
Die Gunantuna glauben, daß die Steinfigur Hühner und Schweine fressen, 
den Menschen Krankheit schicken kann. Winthuis’ Einwand, die Figur 
sei doch ein toter Stein, bringt sie nicht von ihrer Meinung ab. Für sie ist 
der Stein in Hundegestalt wesenseins mit dem Geist in Hundegestalt, 
nach dem die Figur geformt ist. Ganz deutlich aber wird die Identität von 
Figur und Geist an der Figur im Berliner Museum VI 27398 aus Vunadidir?). 
Sie stellt einen abgebrochenen steinernen Kopf dar. Die Figur wurde dem 
Sammler Thurnwald geradezu als ,,Bruchstiick von einem Verstorbenen“ 
bezeichnet. 

Aufschlußreich sind in diesem Zusammenhange auch die Bemerkungen, 
die der Berliner Katalog zu den Verwandtschaftsverhältnissen der 
Iniet-Figuren macht. Es gibt unter den Berliner Figuren eine ganze Reihe 
von Ehepaaren, von denen folgende aufgezählt seien: 


Nr. Art der Figur Name Herkunftsort 
VI 37732 |Mann [to Rai?) Paparatava Mann von: 
VI 37776 |Frau | ja Kangt) 5 
VI 37733 | Mann to Gurianinir®) Paparatava Mann von: 
VI 27468 | Frau ja Gugu®) 4 
VI 31219 | Mann to Lirovan Rabagi Mann von: 
VI 37739 | Frau ja Makuk’) a 
VI 37714 | Mann (Torso) to Kaur’) Paparatava Mann von: 
VI 37715 Frau (Torso) ja Vanala 5 
VI 27585 |Mann to Neteä Paparatava Mann von: 
VI 27513 | Frau ja Varateré æÆ 
VI 37755 | Mann to Küvala Paparatava Mann von: 
VIS 7783 Frau ja Valai®) ñ- 
VI 27462 | Mann to Ri?) Paparatava Mann von: 
: VI 27564 | Frau |ja Voula!t) % 
VI 27552 | Mann ‚to Biraput!?) | Paparatava Mann von: 
V.IE2 7593 Frau Ma Lirr!®) = 
VI 27493 | Mann |to Pepél14) | Paparatava Mann von: 
VI 27565 Frau ja Mouber | ae 
VI 37686 | Mann to Kumé Gunanur Mann von: 
VI 31195 Frau | ja Mimine a 
VI 27396 | Mann |to Urâämedek15) | Vunadidir Mann von: 
VI 37803 | Frau ° ja Mama) | Paparatava (?) 
VI 27544 | Erdgeist to Kai (prof. | 
Name) 1?) | Paparatava Mann von: 
to Marakan | 
| (Iniet-Name) !®) 
VI 27535 | Frau d. Erdg. ja Vinarang 
\ (prof. Name)!*) | 
ja Valulu (Iniet- | 
| | mname)?°) 
VI 37735 | Mann ‚to Titälike Paparatava Mann von: | 
VI 37699 | Art Maus (a kikil) _ a 


1) Kleintitschen, Mythen, 8. 416, 418. Siehe auch unten S. 198f. 
2) Abgebildet bei Thurnwald: Ethno-psychologische Studien, Taf. XVII 


112.173. | 
3) arai = Morgen- oder Abendrôte. eh) 8) bira = Fett. 
4) a kang = Zwilling. 13) alir = schwimmen. 
5) al guria = Erdbeben, ninir 14) pepel = Dummkopf, taub. 
— dröhnen. 15) ura — zwei, metek = trocken, 
6) a gugu = Freude. hübsch. 
7) makuk = vertrocknet. 16) a mama = Ebbe. _ 
8) a kaur = Bambus. 17) akai =a kaia = Geist, Dämon. 
%) valai = bemitleiden. 18) marakan = klein, kurz. 
10) a, ri = Star. 19) vinarang = räuchern, trocknen. 


11) vaula = verspotten. 20) lulu =schief sein (von Bäumen). 
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Auch Geschwister gibt es unter den Figuren: 


Nr. | | Art der Figur | Name | Herkunftsort 
VI 37652 | Frau ja Vanda | Rabagi Schwester von: 
VI 37989 | Mann to Konka | Pale 
VI 37754 =| Kanguruh | _ | Rabagi Bruder von: 
VI 37760 Känguruh \to Mamul!) | k, 


Vater und Kind bzw. Mutter und Kind sind die Figuren: 


VI 37749 |Mann |to Mongoi | Vunadidir Vater von: 
VI 27389 Mensch & to Movunapét one Dy E 

VI 27384 | Opossum |to Taule?) | Vunadidir Vater von: 
VI 27381 junges „Opossum‘‘ to Buai?) | 

VI 37802 | Frau ja Vakanil | Paparatava Mutter von: 
VI 27521 Mensch ¢ to Weidelirr | a 

VI 27380 |Frau |ja Umana | Vunadidir Mutter von: 
VI 27379 Mann |to Kubure | 2 


Ganze Familien bilden folgende Gruppen: 


VI 27393 | Schwein ¢ to Bungir | Vunadidir Mann von: 
VI 37808 | Schwein ® |ja Pul®) | ie Beider Kinder sind: 
VI 37651 Schwein & to Ngoribobo | on und 

VI 37394 | Schwein § ja Vulia | Mi 

VI 31268 | Vogel & (a ri) | to Borgunan | Paparatava Mann von: 
VI 27534 | Frau ja Bola | Beider Kinder sind: 
VI 27474 | Baumratte 9 ja Kabâm | und 


VI 27533 | Art Krabbe ¢ to Garamut?) | if 


Aus diesen verwandtschaftlichen Beziehungen der Figuren geht her- 
vor, daß zwischen ihnen und den Dämonen, deren Gestalt und Namen sie 
haben, kein Unterschied gemacht wird. Die Damonen und ihre Familien- 
verhaltnisse sind bekannt. Man überträgt diese und ihre Namen ohne 
Bedenken auf die Steinbilder. Daf dabei enge Verwandtschaften zwischen 
Menschen und Tieren bestehen (Vogel und Menschenfrau als Eltern von 
Baumratte und Krabbe, Ehe zwischen Mensch und Maus), ist nicht ver- 
wunderlich. Die Dämonen sind an eine bestimmte Gestalt nicht gebunden. 

Wie aus dem Vorigen ersichtlich ist, haben die Iniet-Bilder Eigen- 
namen. Von solchen Namen zählt Meier®) eine ganze Reihe auf. Die 
meisten beziehen sich auf die äußere Gestalt der Steinbilder, wie to Balana- 
Iniet, Iniet-Bildbauch oder Iniet-Bildfront; to Urakana, Zwilling, Doppel- 
figur; Turkake, Alleinstehender, Einzelfigur; to Urapumpum, Bikolore; 
to Kalavuar, Gelbbraunstein; ja Kede, Frau Gelblehm usw. Ohne Zweifel 
ist diese Art der Benennung nicht die ursprüngliche gewesen. Die von 
Meier aufgezählten Namen sind in den Gebieten gesammelt, die am frü- 
hesten dem Europäisierungsprozeß ausgesetzt gewesen sind, wo das Iniet- 
wesen zuerst verfiel”) und manchen unechten Zug aufzuweisen begann. 
Auch die Meierschen Namen tragen m. E. den Charakter des Unechten 
an sich, was ohne weiteres deutlich wird, wenn man die Namen der Figuren 
betrachtet, welche aus dem Innern der Gazelle-Halbinsel stammen, wo 
sich der Iniet-Bund noch lange Zeit unberührt erhielt. Von den Figuren 
im Berliner Museum, die hauptsächlich aus den Gebieten um den Varzin- 
berg stammen, bringt der Museumskatalog eine Menge Namen, die offen- 
sichtlich ursprünglicher sind als die von Meier angeführten. In der Regel 


2) mul = stumpf, 5) a garamut — Liegetrommel. 
) taule = heiraten, verbinden. 6) Meier: Steinbilder, S. 856. 
=) a buai — Betelnuß. 7) Vgl. S. 207. 


4) pul = rollen. 
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haben die Namen der Berliner Stücke mit der äuBeren Gestalt nichts zu 
tun. So z. B. trägt die Figur VI 27462 aus Paparatava, die einen Mann vor- 
stellt, den Namen to Ri (a ri — Star). Die Figur VI 37714 aus Paparatava, 
ein Mann, heißt to Kaur (a kaur = Bambus). Die Figur VI 31269 aus Papa- 
ratava, ein ri-Vogel, führt den Namen ja Vamulai (vamulai = zuriick- 
geben). Nr. VI 31277 aus Paparatava, eine Maus (a geläng — Maus), 
heißt to Kuakua (a kuakua = kleine Taubenart). Nr. VI 37734 aus Ra- 
bagi, ein Hund (a pap = Hund), hat den Namen to Liur (a liur = Blatter- 
strauB). Nr. VI 31273 aus Paparatava, ein Vogel (a kik = Vogelart), 
heiBt to Garere (a garere = Termite), Nr. VI 27533 aus Paparatava, eine 
Krabbe, heißt to Garamut (a garamut = Liegetrommel). Weitere Beispiele 
dieser Art sind bereits oben!) angegeben worden und ließen sich nach Be- 
lieben noch anführen. Manche Figuren haben neben einem profanen Namen 
noch einen Iniet-Namen, z. B. Nr. VI 27376 aus Paparatava, ein Mann mit 
dem profanen Namen Turun und dem Iniet-Namen to Mariri und Nr. VI 
27538 mit dem Profannamen to Virviren und dem Iniet-Namen to Birau. 
Diese Namen sind die auf der Gazelle-Halbinsel üblichen Eigennamen. 
Das weist darauf hin, daß man die Figuren wie seinesgleichen behandelt. 
Da Meier?) ein Fall bekannt geworden ist, in dem der Name eines ange- 
sehenen Iniet-Mannes namens to Kurabuai nach seinem Tode auf ein 
Iniet-Bild überging, darf man wohl annehmen, daß die Namen der Iniet- 
Figuren dieselben Namen sind, welche die durch die Bilder dargestellten 
Totendämonen in ihrem Leben getragen haben. Manche Figuren werden 
auch mit den Namen von Dämonen benannt, die man aus Märchen und 
Mythen kennt. Die schon genannte Berliner Figur VI 27 544 aus Paparatava, 
die den Erdgeist darstellt, trägt den Profannamen to Kai und den Iniet- 
Namen to Marakan. Nr. VI 27535 ist die Frau des Erdgeistes, sie hat den 
Profannamen ja Vinarang und den Iniet-Namen ja Valulu. Die Figur VI 
31262 aus Paparatava stellt dar einen ,,Toten, auf ein Schwein gebunden, 
"Waldgeist“. Der Name des Menschen ist to Rukuä, der des Schweines to 
Kakimir. Weitere Dämonen sind die Figuren VI 37777 aus Tamanairiki, 
ein Waldgeist mit dem männlichen Namen Tangai und dem weiblichen ja 
Varu’um, ferner Nr. VI 31263 aus Tamanairiki, die den doppelköpfigen 
Waldgeist Tinduk und seine Frau ja Manai darstellt, und schließlich Nr. VI 
27524 aus Paparatava, die als der Wald- und Wassergeist to Rurbul und 
seine Frau ja Kilang bezeichnet wird. 

Die Benennung der Figuren mit den Namen bestimmter Toter und 
Dämonen bestärkt uns in unserer auf $. 196f. ausgesprochenen Annahme, daß 
eine Wesenseinheit der Figuren mit bestimmten Toten oder Dämonen 
besteht. 

Nachdem wir nun oben?) zu dem Ergebnis gekommen waren, daß nach 
dem Glauben der Eingeborenen der Gazelle-Halbinsel Iniet-Figuren in 
Form eines gewöhnlichen Steines Dämonen sind, die einen Stein als Hülle 
tragen, können wir in Anlehnung daran annehmen, daß die Iniet-Figuren 
in Tier- oder Menschenform auch verhüllte Geister sind, solche, die sich 
der von den Iniet-Männern hergestellten Steinplastiken als Hülle bedienen. 
Der in den auf S. 195 wiedergegebenen Erzählungen auftretende Stein- 
kaia to Pulubere, der zwei natürlich gebildete Augen hat, stellt da- 
bei eine Art Übergang vom natürlichen Stein zur künstlich gestalteten 
Steinfigur dar. 

Ob unsere Vermutung richtig ist, d. h. ob die angenommene Wesens- 
einheit der Figuren mit den durch sie dargestellten Dämonen auf dem 


1) Siehe S. 197. 
2) Meier, Steinbilder, -S. 856. 2) 5. 196: 
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Vorstellungskreis beruht, den Krause als ,,Motiv der Hülle“!) herausge- 
arbeitet hat, bedarf hier noch einer besonderen Nachpriifung, weil auf der 
Gazelle-Halbinsel neben dem Motiv der Hiille auch ein anderer Vorstellungs- 
kreis vorkommt, den Krause?) ,,Prinzip der Form“ genannt hat. Nach 
diesem kann ein Stoff (Stein, Holz u. dgl.) in ein lebendes Wesen verwandelt 
werden, wenn man ihm die Gestalt des betreffenden Wesens gibt. Die Ver- 
wandlung wird in der Regel ein fiir allemal vorgenommen. Eine Sage der 
Küstenbewohner der Gazelle-Halbinsel?) erzählt von dem Kulturheroen 
to Kabinana, wie er aus Holz einen Thunfisch schnitzt und ihn auf dem Meere 
schwimmen läßt. Der Thunfisch treibt dem to Kabinana Fische ans Ufer, 
die er nur aufzulesen braucht. Sein Bruder to Karvuvu will es ihm gleich- 
tun, schnitzt aber einen Hai, der die Fische nicht ans Ufer treibt, sondern 
sie auffrißt. Ein andermal schnitzt to Kabinana aus Holz einen Papagei 
und einen Ginigil-Vogel, die beide lebendig werden und in ihrem Benehmen 
ein richtiger Papagei und ein richtiger Ginigil-Vogel sind®). Ein drittes Mal 
macht to Kabinana aus Kokosnußschale einen Fuchskusu, to Karvuvu 
aus demselben Stoff eine Maus. Beide Tiere sind lebendig’). Die so neu 
erschaffenen Tiere bleiben in ihrer Gestalt und nützen oder schaden den 
Menschen bis auf den heutigen Tag. Sie haben einmal eine Verwandlung 
durch Anlegen einer Form durchgemacht und für immer die Wesenheit 
des Wesens angenommen, dessen Form sie erhalten haben. 

Anders ist es mit unseren Iniet-Figuren. Die Wesenseinheit der Figuren 
mit den durch sie dargestellten Dämonen ist nicht ein für allemal herge- 
stellt, sondern die Dämonen haben die Möglichkeit, weitere Verwand- 
lungen mit sich vorzunehmen. Das geht aus einem Bericht Kleintitschens®) 
deutlich hervor: Die Steinbilder, die die turagan, Schutzdämonen der Zau- 
berer, darstellen und von denen wir wissen, daß sie mit den turagan wesens- 
eins, die turagan in persona sind, werden in besonderen im Dickicht ver- 
borgenen Hütten aufbewahrt, von wo aus die Zauberer sie in der Gestalt 
von Schweinen, Känguruhs, Adlern, Krähen, ri-Vögeln u. dgl. auf die 
Menschen loslassen. Das heißt nichts anderes, als daß die Dämonen ihre 
Figuren, die ja in der Hütte bleiben, verlassen können. Das ist wohl so zu 
verstehen, daß normalerweise der Dämon die Figur als Hülle trägt, jedoch 
zeitweilig diese Hülle ablegt und eine andere anlegt, wenn ihn der Zauberer 
durch seine Maßnahmen dazu zwingt. Das ist das Motiv der Hülle in ebenso 
deutlicher Ausprägung, wie wir es bei den Iniet-Steinen ohne künstliche 
Bearbeitung festgestellt haben. 

Damit kommen wir zu dem Ergebnis, daß die Iniet-Figuren, 
gleich welcher Art, nach dem Glauben der Einwohner der Gazelle-Halb- 
insel wesenseins sind mit Iniet- oder Totendämonen. Die Wesens- 
einheit beruht auf dem Glauben, daß den Dämonen die Figuren als Hülle 
dienen. Daß das Motiv der Hülle in den religiösen Vorstellungen auf der 
Gazelle-Halbinsel einen großen Platz einnimmt, geht aus zahlreichen, 
z. T. hier wiedergegebenen Verwandlungsmythen hervor. Daneben ist 
auch der ‚Prinzip der Form“ genannte Vorstellungskreis vorhanden. Krause 
nimmt an, daß der Vorstellungskomplex, der auf dem Motiv der Hülle 
und dem Prinzip der Form beruht, der nichtanimistischen Weltanschauung 
angehört. Durch unsere Untersuchung scheint sich diese Annahme zu be. 


1) Krause, Maske und Ahnenfigur. Als „Motiv der Hülle“ bezeichnet Krause 
den Glauben mancher Primitiven, wonach die Verhüllung eines Menschen oder 
Dämonen mit einer Maske, Tierhaut usw. bewirkt, daß der Verkleidete wesens- 
eins wird mit dem durch die Hülle bezeichneten Lebewesen. Die Verwandlun 
hält so lange an, wie die Hülle getragen wird. = 

2) Ebenda. #) Meier, Mythen, 8. 59, Sage Nr. 19. 

4) Ebenda, S. 63, Sage Nr. 21. 

5) Ebenda, S. 65, Sage Nr. 23. °) Kleintitschen, Mythen, S. 418. 
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stätigen. Alle hier herangezogenen religiösen Anschauungen tragen einen 
durchaus nichtanimistischen Charakter, wenngleich sie animistischen An- 
schauungen sehr ähnlich sind und vielleicht die direkte Vorstufe zu ihnen 
bilden. Klare animistische Vorstellungen hat indessen der Verfasser in 
dem ihm vorliegenden Material nicht feststellen können. 

Alle Autoren, die über den Iniet-Bund geschrieben haben, sprechen 
davon, daß sich die Iniet-Leute des Schweinefleisches enthalten. Klein- 
titschen!), Schnee?) und Meier?) halten dieses Speiseverbot für eine 
Art äußeres Zeichen der Zugehörigkeit zum Bund. Der Genuß von 
Schweinefleisch verursacht nach dem Glauben der Iniet Anschwellen 
und Platzen des Leibes und einen qualvollen Tod. Das Verbot wird denn 
auch in der Regel sehr streng eingehalten, und die Iniet-Männer legen einen 
solchen Abscheu vor Schweinefleisch an den Tag, daß sie jede direkte und 
indirekte Berührung damit vermeiden. So trinkt man nicht aus einer 
Wasserflasche mit Uneingeweihten, weil diese Schweinefleisch essen, und 
kocht seine Speisen nicht mit Steinen, mit denen Schweinefleisch gekocht 
worden ist*). Ribbe’) erlebte in Mioko, daß sich ein Iniet-Mann weigerte, 
in einem Boot zu fahren, in welchem einige Tage vorher ein Schwein trans- 
portiert worden war. 

Als Tiere, die ebenfalls Speiseverboten unterliegen, werden außerdem 
genannt das Känguruhf), der Hund”), die Schildkröte, der Haifisch und 
der Tintenfisch, der Alligator und das Wallaby®), der Kasuar und andere 
Vögel, namentlich Tauben und weiße Kakadus?), Leguan und Waran!) 
und die Schlangenarten ,,kaliku“, ,,vie“ und ,,valveo‘‘!1). Die Verbote für 
diese Tiere scheinen mehr lokalen Charakter zu haben und nicht immer so 
streng genommen zu werden wie das Verbot für Schweinefleisch. 

Brown!2) versucht die Speiseverbote totemistisch zu deuten. Er meint, 
der Iniet-Bund sei in Klassen eingeteilt, von denen die eine oder andere 
eines der Tiere als Totem betrachte. Er stützt sich indessen dabei ledig- 
lich auf eine Vermutung. Ich möchte dagegen annehmen, daß die Verbote 
besonders für diejenigen Tiere aufgestellt werden, deren Gestalt und Wesen 
die Dämonen anlegen, wenn sie auf Befehl der Zauberer als e magit, als 
tamelemar oder vapetep gehen!?). Derselben Ansicht scheinen auch Fell- 
mann") und Parkinson®) zu sein, welche sagen, das Verbot gelte für die 
Tiere, von welchen die Geister als zerstörende Kräfte Gebrauch machten 
bzw. in welchen ein ,,béser Geist‘ wohne, der für Zauberzwecke angerufen 
werde. 

Durch den geheimnisvollen Nimbus, mit dem sich der Iniet-Bund 
umgab, hat er von Anfang an das Mißtrauen der Weißen auf sich gelenkt. 
Nicht mit Unrecht empfand die Mission den Bund als ungemein störend 
für ihre Tätigkeit und begann in den Maravot mit ihren unkontrollierbaren 
Treiben wahre Bollwerke gegen die Christianisierung der Eingeborenen und 
Brutstätten heidnischen Aberglaubens zu sehen, als die Missionare immer 
wieder erleben mußten, daß auch getaufte Eingeborene, deren Vertrauen 


Kleintitschen, Die Küstenbewohner, S. 354— 355. 


Schnee, S. 324. 3) Meier, Steinbilder, S. 867. 
Kleintitschen, Mythen, S. 115; Brown, S. 72, 77. 
Ribbe, S. 255. 
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6) Thurnwald, Im Bismarck-Archipel, S. 136; Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, 
S. 373; Kleintitschen, Mythen, S. 88, Fußnote 2, 492; Meier, Steinbilder, S. 841. 
7) Brown, 8. 72. 8) Fellmann bei Brown, 8. 77. 
9) Fellmann, a. a. O.; Kleintitschen, Mythen, 8. 492. 
) Thurnwald, a. a. O.; Meier, a. a. O. 
) Thurnwald, a. a. O.; Winthuis, a. a. O. 
) Brown, S. 273/274. 13) Siehe hierüber 8S. 194. 14) Fellmann, a. a. O. 
15) Parkinson, Dreißig Jahre, S. 602. 
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sie sonst besaBen, allen Fragen nach den Geheimnissen der Iniet-Leute ein 
beharrliches Schweigen entgegensetzten oder ausweichend antworteten. 
Als die Patres in ihren Gemeinden vor Frauen und anderen Laien gegen den 
Iniet predigten und sich damit nach der Auffassung der Iniet-Leute des 
Verrates der pidik schuldig machten, gerieten sie in persönliche Lebens- 
gefahr!). Diese Tatsachen sowie der Umstand, daß nach allgemeiner An- 
nahme die Ermordung von Frau und Kind des Pflanzers Wolff in Tabaule 
bei Paparatava zu Ostern 1902 in einer Iniet-Versammlung beschlossen 
worden war?), ferner die Gerüchte von sexuellen und kannibalischen 
Exzessen auf den Maravot-Plätzen, sowie die immer wieder vorkommen- 
den Plünderungszüge der Iniet-Leute in den Plantagen der mana gaben 
schließlich dem Missionsbischof in Vunapope Gelegenheit, den Gouverneur 
Dr. Hahl in Herbertshöhe nachdrücklichst zu bitten, den Iniet-Bund 
durch ein Verbot unschädlich zu machen?). Die daraufhin von dem Gou- 
verneur angeordnete und von dem Bezirksamtmann Wolff in einigen Orten 
durchgeführte Untersuchung?) ergab zwar nicht die volle Bestätigung der 
von der Mission erhobenen Anschuldigungen, der Gouverneur hielt es aber 
„für geraten, jede weitere Veranstaltung zu unterbinden, um nicht Anlaß 
zu erneuter Aufregung zu gewähren?).‘“ Vorher schon war der Bund in 
den Küstengebieten behördlich verboten‘) und unter dem Einfluß der 
Mission dem Aussterben nahe gewesen, hatte sich dann jedoch wieder 
erholt und sein Treiben zuerst in Matupi, dann in Nodup, später in Rakunai, 
Vunakamkabi und an der ganzen Nordküste wieder aufgenommen’). Das 
erneute Verbot bedeutete für den Bund einen Schlag, der — wenigstens in 
den Küstengebieten — seine endgültige Vernichtung einleitete. Dagegen 
hat er im Innern, zumal in den Gebieten um den Varzinberg, noch lange in 
voller Blüte gestanden ®) und die Orte Vairiki, Paparatava und Tamanairiki 
scheinen als letzte Hochburgen des Iniet-Wesens gegolten zu haben. Heute 
dürfte auch hier die Kraft des Bundes gebrochen sein. 

Daß im Varzingebiet der Iniet-Bund länger als anderswo in der alten 
Form weiter bestand, hat bei Weißen und Eingeborenen die Ansicht auf- 
kommen lassen, daß hier das eigentliche Ursprungsland des Bundes zu 
suchen sei. Der Bezirksamtmann Wolff äußert diese Ansicht in einem Brief 
vom 15. Januar 1903°) an Dr. Hahl, und auch die Bevölkerung der Blanche- 
Bai spricht von dem Vunakokor-Gebiet als dem matana-igiet (— etwa Ur- 
sprungsplatz des Iniet), und die dortigen Eingeborenen sagen, daß er gleich- 
zeitig mit den Menschen entstanden seil°). Aus diesem Gebiet erzählt auch 
eine Mythe, dietutanavurakithätten eine Frau aus Kunakunai bei Paparatava 
über den Iniet und Tubuan unterrichtet™). Aber auch andere Gebiete 
nehmen fiir sich in Anspruch, das Entstehungsland des Iniet zu sein. 
So zum Beispiel erzihlt man sich im Raluana-Distrikt, ein kaia habe einen 
Mann alles über den Iniet gelehrt, nachdem er ihn durch einen Schlag 
bewußtlos gemacht und in seine Höhle geschleppt hatte!2). In Neu-Lauen- 
burg soll der Iniet-Bund von einem Knaben gegriindet worden sein, der 


2) Winthuis, Heidnische Greuel, 8. 9—25. 
2 ÆEbenda, 8. 20, 59—67; Burger, 8. 14; Brown, 8. 78; Brief des P. Bögers- 
hausen in Matupi an Bischof Couppé in Vunapope vom Juli 1902, Berliner Akten. 


Re *) Brief des Bischofs Couppé vom 19. November 1902 an Dr. Hahl, Berliner 
en. 
) Siehe 8. 212. 

) Brief Dr. Hahls vom 8. Juni 1905 an Prof. F. v. Luschan, Berliner Akten. 
) Brief des P. Bögershausen an Bischof Couppe. 

) Brief Couppés vom 19. November 1902. 

) Meier, Steinfiguren, S. 843/844; Burger, S. 15. 

) Berliner Akten. 10) Brown Saat 

) Kleintitschen, Mythen, S. 263ff. 12) Brown, S. 74. 
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einen zauberkraftigen Stein gefunden hatte, mit dem es ihm gelang, einen 
gefiirchteten Unhold zu erschlagen, der schon viele Kinder gefressen hatte. 
Der Knabe führte seine durch diese Tat gewonnenen Anhänger in den Wald, 
wo er mit ihnen mehrere Monate blieb. Er nannte sie seine kalamana 
(Novizen)!). 

Aus diesen Sagen lassen sich Schlüsse auf ein bestimmtes Entstehungs- 
gebiet nicht ziehen. Ribbe?) ist geneigt, die Küstengebiete an der Blanche- 
Bai oder Neu-Lauenburg als solches anzusehen, ohne das näher zu begriinden. 

Die Ansichten, die Meier?) zu dieser Frage äußert, sind etwa folgende: 
Da der Iniet bei seinen Zeremonien steinerne Kultfiguren benutze und aus 
Neu-Mecklenburg ebenfalls Steinfiguren bekannt seien, kônne man leicht 
auf den Gedanken kommen, dort die eigentliche Heimat der Inietfiguren 
zu suchen. Das wiirde zwar der allgemeinen Ansicht entsprechen, nach 
welcher die melanesischen Bewohner der Gazelle von Mittel- und Siid-Neu- 
Mecklenburg über Neu-Lauenburg nach Neu-Pommern eingewandert seien, 
er vermisse aber zu dieser Frage einen zwingenden Grund, sich der herr- 
schenden Meinung anzuschlieBen. Die Beziehungen, die die Bewohner der 
Nordküste der Gazelle-Halbinsel und des Weberhafens zur Nakanai-Küste 
unterhielten, wiesen vielmehr darauf hin, daß die Besiedlung der Nord- 
gazelle von Nakanai her erfolgt sei. Die genannten Uferstämme machten 
noch alljährlich Fahrten nach Nakanai, um von dort Muschegeld, steinerne 
Keulenköpfe und Schleudersteine mitzubringen. Früher hätten sie auch 
rohes Steinmaterial, einen weichen Kalkstein, von Nakanai mitgebracht, 
um daraus ihre Iniet-Figuren herzustellen. Die eigentliche Heimstätte 
der Figuren sei also bei den Seestämmen zu suchen, die den Verkehr mit 
Nakanai pflegen, nämlich die Anwohner des Weberhafens oder die Livuan- 
leute, ferner die Bewohner der Nordküste (Talili-Bai), namentlich der 
Distrikte Ratongor, Kabakada, Ravaira, Ratavul (Vlavolo) und der Insel 
Uatom®). Von diesen Zentren aus seien auch die Steinbilder in Umlauf 

' gesetzt worden. Da Meier andererseits der Ansicht ist, daß der Iniet-Bund 
ursprünglich eine Art Zunftgenossenschaft von Künstlern gewesen sei, die 
steinerne Ahnenfiguren herstellten®), verlegt er also den Ausbildungsherd 
des Inietwesens in die genannten Ufergebiete der Nordgazelle, und da er 
weiter annimmt, die Bewohner dieser Gebiete seien von Nakanai einge- 
wandert, glaubt er das eigentliche Ursprungsland des Iniet-Bundes in 
Nakanai zu finden. Diese Antwort Meiers auf die angeschnittene Frage 
scheint nicht recht zu überzeugen. Eine viel einfachere Erklärung dafür, 
daß die Uferstämme der Nordgazelle das Rohmaterial für die Figuren von 
Nakanai holten, ist doch wohl die, daß der Nakanaistein den Künstlern 
zur Herstellung von Plastiken besonders geeignet erschien, als sie ihn bei 
ihren Muschelgeldfahrten kennenlernten. Wenn Meier auch nicht an Be- 
ziehungen der Iniet-Bilder zu den Figuren aus Kreide- oder Kalkstein auf Neu- 
Mecklenburg®) glauben will, so ist doch sehr wahrscheinlich, daß sie auf eine 
gemeinsame Wurzel zurückzuführen sind, zumal in der Nachbarschaft des 
Iniet-Gebietes steinerne Plastiken nicht weiter vorkommen, und auch sonst 
die Kultur beider Gebiete viel gemeinsame Züge aufweist. Im übrigen 
dürfte sich das Iniet-Wesen selbst in seinem heutigen Verbreitungsgebiet 


1) Brown, S. 74/75; Ribbe, S. 250ff. 

2) Ribbe, S. 249. 

3) Meier, Steinbilder, S. 837/838. 

4) Diese Ausführungen Meiers erscheinen bei Winthuis als bündige Behaup- 
tung, die Iniet-Steinbilder stammten ursprünglich aus Nakanai! (Die Iniet-Mysterien, 
8. 379. 

a, Steinbilder, S. 841. 

6) Antze, Ahnenfiguren aus Kreide von Neu-Mecklenburg. 
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entwickelt haben. Wo nun innerhalb dieses Gebietes der eigentliche Aus- 
bildungsherd liegt, läßt sich mit Sicherheit nicht sagen. Nur das eine, was 
auch alle Berichterstatter glauben, ist sicher, nämlich, daß der Iniet-Bund 
auf der Gazelle-Halbinsel älter ist als Tubuan und Duk-Duk, denn wie 
Parkinson!) berichtet, darf bei den Duk-Duk-Festen die Maske nur tragen, 
wer in den Iniet-Bund aufgenommen ist. Das zeigt, daß der Iniet-Mann 
erst beim Iniet die Schulung im Verkehr mit den Dämonen erhalten muß, 
ehe er im Duk-Duk-Bund selber als Dämon — denn ein solcher ist er als 
Maskenträger — auftreten kann. Der Iniet ist demnach die primäre Institu- 
tion, der Duk-Duk etwas Neueres. Damit haben wir die Frage aufgeworfen, 
welchen Zweck überhaupt der Iniet-Bund hat oder was für Aufgaben er 
erfüllt. Brown?) faßt seine Meinung dahin zusammen, daß der Bund eine 
Gesellschaft vorstelle, die das Monopol für bestimmte Arten der Zauberei 
besitze. Zauberei scheine sein wichtigster Bestandteil zu sein, wobei allerlei 
Aberglauben und Unterhaltungen mit ihm verbunden seien. Welcher Art 
diese Zaubereien sind, sagt Ribbe?). Der Iniet-Mann lernt: 

wie man seinem Feinde schaden kann, 

wie man sich gegen Gefahren, die von Feinden drohen, schützen kann, 

wie man sich gegen Krankheiten schützen kann, 

wie man seine Mitmenschen vor Krankheiten bewahren oder sie mit 

solchen behaften kann, 

wie man sich gegen böse Geister schützen kann, 

wie man sich eine Frau geneigt machen kann, 

wie man eine zahlreiche Familie bekommen kann, 

wie man eine gute Reise, einen guten Fischfang haben kann, usw. 

Der Bund teilt also seinen Mitgliedern Zauberformeln und Kennt- 
nisse mit, die beinahe in allen Lebenslagen Verwendung finden können. 
Außerdem aber vermittelt der Bund, wie wir noch sehen werden, die Be- 
kanntschaft und den Verkehr mit den Dämonen und lehrt, wie man sie 
sich dienstbar machen kann, da die meisten Zaubereien überhaupt nur mit 
ihrer Hilfe ausgeführt werden können. Ferner enthalten die Iniet-Zeremo- 
nien, wie noch nachgewiesen werden soll, eine Reihe von Mannbarkeits- 
riten. 

Die Belehrung neueintretender Mitglieder erfolgt durch besonders 
fähige Iniet-Männer, die sich ihre Mühe mit Tabugeld belohnen lassen. 
Überhaupt kostet der Eintritt in den Bund und die Einführung in 
die Bundergeheimnisse eine ganze Menge Muschelgeld, so daß niemand 
Mitglied werden kann, der nicht im Besitz der nötigen Mittel ist. Es ist 
aber nicht mit der Bezahlung allein getan, wie Parkinson!) angibt, sondern 
der Novize muß sich einer ganzen Folge von Zeremonien unterwerfen. 
Nach den Berichten von Meier), Ribbe®), Brown?), Kleintitschen®) und 
Winthuis®) umfaßt die Einführung in den Bund folgende Zeremonien, die 
Kleintitschen als erste Stufe des Iniet zusammenfaßt: 

die Zeremonie des varvaba, 

die Zeremonie des tuntuan, 

die Zeremonie des varvaiavai und des kap ian, 

die Zeremonie des varvagira, 

die Zeremonie des kinao. 


.) Meyer und Parkinson, Schnitzereien und Masken, S. 6. 
4 Brown, 8. 78; ähnlicher Ansicht ist Winthuis: Die Ingiet-Mysterien, S. 374. 


) Ribbe, S. 253. 4) Parkinson, Dreißig Jah Ss 
s) Meier, Steinbilder; Zauberheilverfahren. "0. 500. 
6) Ribbe, S. 252. 7) Brown, S. 77. 


8) Kleintitschen, Mythen, S. 414ff. 
®) Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, S. 373ff. 
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Die Reihenfolge der Einführungszeremonien wechselt je nach der Gegend, 
wie überhaupt die örtlichen Iniet-Vereinigungen alle ihr besonderes Lokal- 
kolorit aufweisen. 

Über das varvabal) hat Meier ausführlich geschrieben?). Der wesent- 
liche Inhalt dieser Arbeit sei hier gekürzt wiedergegeben: Jeder, der in den 
Iniet-Bund eintreten will, muß sich einem Zauberverfahren unterwerfen, 
das den Zweck hat, Krankheiten zu heilen, die durch die Geister verstor- 
bener Iniet-Männer hervorgerufen werden. Als solche Iniet-Krankheiten 
betrachtet man Wahnsinn, greisenhaftes Zittern in den Gliedern, einen 
Buckel oder einen steifen Nacken, Mundsperre oder Rachenkrampf, Verlust 
der Sprache, Auszehrung und Schwindsucht, Gliederschwellungen oder 
-verkrümmungen, eiternde Wunden, Hautkrankheiten, Hüftweh und Ischias, 
Blindheit usw. Mit derartigen Krankheiten wird der mana, der Nichtein- 
geweihte, geschlagen, wenn er die Iniet-Geister in mutwilliger oder fahr- 
lässiger Weise beleidigt. Das geschieht hauptsächlich dadurch, daß er 
mit Gegenständen, die den Geistern gehören, in Berührung kommt. Bei 
Iniet-Männern, die natürlich in demselben Maße von den genannten Krank- 
heiten heimgesucht werden wie die Laien, kommen die Dämonen als 
Verursacher der Krankheit nicht in Betracht. Besonders gern spricht man 
Fieberanfälle und Hautverfärbungen als Iniet-Krankheiten an. Krankheits- 
fälle dieser Art sind auf der Gazelle-Halbinsel häufig und jeder hat sie 
früher oder später einmal durchzumachen. Dann sieht er sich in die Not- 
wendigkeit versetzt, sich durch eine Iniet-Zauberei, das varvaba, heilen 
zulassen. Diese Zeremonie kann an Leuten jeden Lebensalters vorgenommen 
werden. An Kindern darf man sie schon anwenden, wenn man befürchtet, 
eine Iniet-Krankheit sei im Anzuge oder könnte später einmal eintreten. 
Die varvaba-Zeremonie geht vor sich auf einem im Walde liegenden Platz, 
der den Namen a moramoro na varvaba oder a maravot na varvaba trägt, 
im Gegensatz zu anderen Iniet-Plätzen, wo andere Iniet-Handlungen statt- 
finden. Solch einen varvaba-Platz legt ein angesehener, wohlhabender 
Iniet-Mann an, indem er ein Urwaldstück rodet. In der Regel ist der Be- 
sitzer dieses Platzes auch der Leiter der varvaba-Zeremonie. Der Platz 
darf nur von Eingeweihten betreten werden, von einem Laien nur dann, 
wenn er sich der varvaba-Zauberei unterwerfen will. Der Betreffende über- 
nimmt damit die Verpflichtung, sich in den Iniet-Bund aufnehmen und da- 
mit eine Reihe weiterer Zeremonien über sich ergehen lassen. Andererseits 
muß jeder, der in den Bund eintreten will, die varvaba-Zeremonie durch- 
machen. Sie bildet gleichsam den ersten Schritt zum Eintritt in den Bund. 
An Iniet-Mitgliedern kann das varvaba nicht vollzogen werden?), da ja 
nur kranke Laien als Opfer der Iniet-Geister gelten, von denen Mitglieder 
unbehelligt bleiben. 

Die Zeremonie geht etwa folgendermaßen vor sich: Ist jemand für 
inietkrank erklärt worden, holt man den Iniet-Zaubermeister herbei, 
unter dessen Führung der Patient in Begleitung seiner Verwandten und 
Freunde in den Wald zum varvaba-Platz geschafft wird. Vor dem Zugang 
zu dem Platz bleibt zunächst der Krankenzug zurück, während der Iniet- 
Meister allein vorangeht, um mit Zauberkalk, den er zur Rechten und Linken 
hinbläst, den Weg herzurichten. Durch eine lange Zauberformel bannt 


1) varvaba, von vabä = hinunterschaffen. Nach dem Sprachgebrauch der 
Gunantuna begibt man sich in einen Wald immer „hinunter“, zu einer Siedlung 
immer „hinauf“, wobei es keine Rolle spielt, ob der Wald höher oder tiefer liegt als 
die Gehöfte. varvaba bedeutet also etwa Hinunterschaffen auf den im Wald ge- 
legenen Iniet-Platz (Meier, Zauberheilverfahren, 8. 29). Fellmann übersetzt das 
Wort a warawaba mit the lying down (Brown, 8. 78). 

2) Meier, Zauberheilverfahren, 8. 29—53. 3) Ebenda, S. 31. 
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er alle bösen Einflüsse, die von Iniet-Bildern, Iniet-Männern und -Gegen- 
ständen herrühren und dem Kranken und seinem Gefolge schädlich werden 
könnten. Mittlerweile folgt der Kranke, geleitet von erfahrenen Iniet- 
Männern, während die Laien in einem Gehöft vor dem Zugang zum Iniet- 
Platz warten müssen. Auf dem Platz wird der Kranke auf ein Lager aus 
Blättern einer wilden Ingwerart gebettet. Zur eigentlichen Krankheits- 
beschwörung benutzt der Zaubermeister einige Zweige von bestimmten 
Bäumen und Sträuchern, auf die er zunächst Kalkstaub bläst, dem er durch 
eine Zauberformel die Fähigkeit gegeben hat, die in Frage kommenden 
Krankheiten und bösen Einflüsse von Iniet-Bildern usw. zu bannen. Er 
geht zweimal um den Kranken herum und schlägt dabei gegen ihn mit den 
Zweigen. Darauf bläst er den Kranken mit Zauberkalk an und zieht ihm 
damit Striche auf Ohren, Brust und Nabel, Kniekehlen, Kniescheiben, 
Achselgelenke, Kehlkopf und Nasenrinne!). Damit gilt die Krankheit für 
gebannt. Der Kranke gibt sich Mühe, den Umstehenden seine Heilung zu 
zeigen, indem er sich lebhafter zu bewegen oder gar aufzurichten versucht. 
Bevor der varvaba-Platz verlassen wird, bemalen sich alle Anwesenden 
mit Zauberkalk in derselben Weise, wie es an dem Kranken geschehen ist. 
Hierauf gruppieren sie sich um den Meister und lassen einen langgezogenen 
Ruf ,,Eeee“!?) erschallen, worauf der Meister mit erhobener Stimme einen 
Lobspruch auf die Zauberkraft seines turagan anstimmt. Die Versammlung 
antwortet ihm mit einem zustimmenden ,,Aia uap!“. Diese Wechselrede 
heißt a tata vurakit (ununterbrochener Redefluß) oder vinabeo (Vogelruf). 
Die Namen beziehen sich auf die schnelle Sprechweise des Zauberers bzw. 
auf den langgezogenen Ruf der Versammlung. Der Zaubermeister erhält 
für seine Mühewaltung von dem Veranstalter der Heilzeremonie, d. h. dem 
Bruder des Patienten oder dessen Onkel mütterlicherseits ein Klafter Tabu- 
geld. Danach wird der varvaba-Platz verlassen. Wer sich der varvaba- 
Zeremonie unterworfen hat, hat damit die Iniet-Verpflichtung übernommen, 
sich des Genusses von Schweinefleisch zu enthalten. 

Auch an Frauen und Mädchen wird die varvaba-Zeremonie vorge- 
nommen und zwar in gekürzter Form, lediglich zum Zwecke der Krankheits- 
bannung. Für die Patientin zieht das varvaba keinerlei Iniet-Verpflichtung 
nach sich, da ja Frauen nicht Mitglieder des Bundes werden können. 
Das tata vurakit oder vinabeo unterbleibt, da dies schon als eigentliche 
Iniet-Handlung gilt, die vor den Frauen geheimzuhalten ist. 

Soweit der Bericht Meiers, der auf Beobachtungen beruht, die in dem 
Bezirke Rakunai im westlichen Hinterland der Blanche-Bai gemacht sind. 
Nach Meiers Feststellungen wäre also die Vorbedingung zum Eintritt in den 
Bund, daß der Aufzunehmende krank ist. Die erste Aufnahmezeremonie be- 
stünde in einer Zauberhandlung, die den Kranken heilen soll. Das ist doch 
gewiß sehr seltsam, und ich halte es auch nicht für wahrscheinlich, daß die 
Meiersche Fassung der varvaba-Zeremonie etwas Ursprüngliches darstellt. 
Andere und zum Teil ältere Quellen sprechen nämlich von der varvaba- 
Zauberei lediglich als Heilmaßnahme für erkrankte Iniet-Leute, z. B. 
Brown?) und Ribbe®), welche die varvaba-Zeremonie als Vorstufe zur Auf- 
nahme in den Bund nicht kennen, im übrigen aber eine ähnliche, wenn auch 
kurze Schilderung dieser Zauberhandlung geben. Die Meierschen Beob- 
achtungen stammen aus einem Gebiet, das mit am ersten von europäischen 


_ ») Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, S. 377, der sich in seinem Bericht eng an 
Meier anlehnt, fügt hier hinzu, daß der Kranke nun mit brennenden Kokos- und 
anderen Blättern an Beinen, Hüften, Hals und Gesicht beräuchert wird. 

?) Nach Winthuis, ebenda S. 378, Hoi“ 
®) Brown, S. 78. Brown kam 1875 nach Neupommern. 
4) Ribbe, S. 255. 
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Einflüssen erfaßt wurde, und aus einer Zeit, als der Iniet-Bund schon ver- 
boten gewesen und seine alte Kraft gebrochen war. Es ist wahrscheinlich, 
daß der Zustrom der eingeborenen Bevölkerung zu dem Iniet-Bund nach- 
ließ, als neben seine Autorität eine neue, stärkere getreten war, die der 
Kolonialregierung, und als die Mission, die dem Iniet-Bund feind war, 
immer festeren Fuß faßte. Für den Eingeborenen war der Entschluß, in 
den Bund einzutreten, ohnehin schwer, weil er damit die Verpflichtung 
auf sich nahm, für sein ganzes Leben auf den Genuß von Schweinefleisch 
zu verzichten. Meier!) schildert selber, daß aus diesem Grunde ein Kranker 
erst nach langer Weigerung zu bewegen war, die varvaba-Zeremonie an sich 
vornehmen zu lassen, und erst einwilligte, wenn sie ihm als letztes Mittel 
zu seiner Rettung hingestellt wurde. Daß unter diesen Umständen die alten 
Iniet-Männer auf Mittel sannen, ihre alte Macht wieder zur Geltung zu 
bringen und ihre alte Einnahmequelle, die in den Eintrittsgeldern für den 
Bund bestand, wieder fließen zu lassen, liegt auf der Hand. Als ein solches 
Mittel, also eine Art Keilmaßnahme, möchte ich die Ausgestaltung der alten 
varvaba-Zeremonie, die in der ursprünglichen Form nichts als ein Heil- 
verfahren gewesen ist, zu einer Aufnahmezeremonie in den Bund ansehen. 
Bei der Meierschen Darstellung dürfte es sich also um eine örtliche Sonder- 
bildung der varvaba-Zeremonie handeln. Diese Auffassung mag wohl 
am besten den Widerspruch erklären, der darin liegt, daß das varvaba — 
wie Meier schreibt — für Männer der erste Schritt in den Iniet-Bund ist, 
für Frauen aber lediglich eine Heilzeremonie. 

Kurz nach der varvaba-Zeremonie, wenn möglich noch am selben 
Tage oder spätestens am Vormittag des nächsten Tages, wird an Männern 
ein weiteres Zauberheilverfahren vorgenommen, das den Namen atuntuan 
— das Kochen oder a viara — das Essen trägt. Meier, der einzige, der von 
dieser Zeremonie schreibt?), schildert die Vorgänge beim tuntuan etwa 
folgendermaßen: 

Das tuntuan wird auf den varvaba-Platz vorgenommen, der daher auch 
die Namen trägt a kiki na tuntuan oder a maravot na tuntuan — Platz 
bzw. Iniet-Platz, auf dem gekocht wird, und a maravot na viara — Iniet- 
Platz für das Essen. Der Kranke wird auf den Platz gebracht, auf dem sich 
vorher einige Iniet-Männer im Gebüsch versteckt haben, die nach der 
Ankunft des Kranken hervorkommen, um ihn zu umringen und dann einen 
Tanz zu vollführen, wobei sie sich im Dreitakt um den Kranken herum 
bewegen, während der Zaubermeister Kalk in die Luft bläst. Die Tänzer 
tragen eine Bemalung. Sie haben auf der Stirn einen breiten weißen Strich, 
der nach oben und unten in Zacken ausläuft. Der Nasenrücken ist rot 
bemalt. Von der Nasenrinne zieht sich eine geschwungene schwarze Linie 
beiderseits an den Wangen hinauf bis zur Ohröffnung. Ein breiter weißer 
Strich reicht vom Nabel bis zum Hals. Auf je einer Brusthälfte läuft ihm 
parallel eine dicke rote Linie. Das Handgelenk umgibt ein weißer Strich. 
Von dieser Bemalung kommen auch Abweichungen vor. Die Tänzer bringen 
Bündel aus Blättern des kiakiala-Baumes (Alphitonia excelsa), Blätter der 
barbago-Pflanze und geflochtene Matten mit. Auf diese Dinge legt der 
Veranstalter der Zeremonie, d. h. der Verwandte des Kranken, eine an- 
sehnliche Menge Tabugeld nieder. Die Tänzer legen zunächst als Lager 
für den Kranken die Blätterbündel hin, die sich aber dazu nicht eignen, 
weshalb sie von dem Zauberer mit gespielter Entrüstung zurückgewiesen 
werden. Dasselbe wiederholt sich mit den barbago-Blättern, bis schließlich 
die Matten herbeigebracht werden, auf denen der Kranke endlich Platz 


1) Meier, Zauberheilverfahren, S. 37. i 
2) Meier, ebenda, 8. 53—69. Winthuis (Die Ingiet-Mysterien, 8. 379) ent- 
nimmt seine Ausführungen. dem Berichte Meiers. 
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nehmen kann. Danach wird dieselbe Krankheitsbeschwörung vorgenommen 
wie bei der varvaba-Zeremonie, worauf man verschiedene Körperstellen 
des Patienten mit heißgemachten Blättern erwärmt. Hierauf wird der 
Kranke mit Kalkstaub angemalt. Nun überreicht der Zauberer dem Kran- 
ken ein Speisebündel, worin das Skelett eines Schweinekopfes enthalten ist. 
Er redet dabei dem Kranken vor, das Bündel enthalte ein Stück Schweine- 
fleisch, das er nun zum letzten Male essen dürfe. Begierig greift der Kranke 
nach dem vermeintlichen Leckerbissen, muß aber zu seiner Enttäuschung 
feststellen, daß er betrogen ist. Der Zaubermeister tut so, als wolle er ihn 
mit Betelnuß, Pfefferblättern und Kalk entschädigen, übergibt ihm aber 
nur ein leeres Bündel der Areka-Palme, ungenießbare Pfefferblätter und 
ein Päckchen Erde. Bevor dieser zweite Betrug entdeckt ist, läßt er sich 
wie vorher bei dem falschen Schweinebraten von dem Veranstalter der 
Zeremonie Tabugeld bezahlen. Nun erst bekommt der Kranke gegen neue 
Bezahlung richtiges Essen vorgesetzt, an dessen Vertilgung sich alle An- 
wesenden beteiligen, und richigten Betelzum Kauen. Nach Beendigung 
der Mahlzeit stellen sich die Männer wie beim varvaba zum tata vurakit 
zusammen. Bevor der Iniet-Platz verlassen wird, zeigt der Zaubermeister 
dem Patienten gegen Bezahlung noch ein auf ein Bananenblatt gemaltes 
Bild, das zwei Seeadler darstellt!). Zum Schluß erhält der Zauberer für 
seine Arbeit bei der gesamten Zeremonie noch einen Klafter Tabugeld. 

Nachdem sich bei der Betrachtung der varvaba-Zeremonie schon als 
wahrscheinlich erwiesen hat, daß das varvaba in seiner Aufmachung als 
Aufnahmezeremonie einen lokalen und nicht ursprünglichen Charakter 
trägt, so tritt das bei der tuntuan-Zeremonie ganz besonders deutlich hervor. 
Das zeigt allein schon die offensichtliche Geldschneiderei des Zaubermeisters. 
Die kurz auf die erste folgende Wiederholung der Krankheitsbeschwörung 
läßt sich kaum anders motivieren als durch das Bestreben des Zauberers, 
ein doppeltes Geschäft zu machen. Darauf zielt augenscheinlich auch der an 
dem Kranken mehrfach geübte Betrug hin, der doch gewiß mit einer Heil- 
maßnahme nichts zu tun hat. Der Schlußakt mit dem Vorzeigen des 
Iniet-Bildes greift der varvaiavai-Zeremonie vor, auf die wir später zu 
sprechen kommen werden. Von einer ähnlichen Zeremonie, die im Anschluß 
an das varvaiavai vorgenommen wird, gibt Meier an, daß sie nach ihrem 
Erfinder genannt sei, dessen Name noch bekannt ist?), so daß also diese 
Zeremonie nicht sehr alt sein kann. Das spricht auch für ein geringes Alter 
der tuntuan-Zeremonie. Alles in allem kann man wohl die tuntuan-Zere- 
monie als eine Neubildung ansprechen, die deutlich den Charakter einer 
Verfallserscheinung des Iniet-Wesens zeigt. 

Varvaba und tuntuan sind an keine bestimmte Jahreszeit gebunden, 
sie können jederzeit vorgenommen werden. Die anderen Aufnahmezere- 
monien erfolgen dagegen im Mittelpunkt großer Iniet-Versamm- 
lungen, die in der schönen Jahreszeit stattfinden, von Mai bis Oktober, 
wenn der Südostmonsun weht. In bezug auf die Reihenfolge der jährlichen 
Iniet-Feierlichkeiten, zu denen manchmal bis zu 3000 Eingeborene zusam- 
menströmen?), unterscheidet Meier‘) zwei Gebietsgruppen. Die erste ist 
der Weberhafen mit dem gesamten Hinterland bis nach Birara am St. Ge- 
orgskanal, die zweite die Nordküste mit den angrenzenden Teilen der 
Blanchebucht und der Insel Matupi. In dem ersten Gebiet beginnen die 
Versammlungen in Livuan und Kabaira und setzen sich fort über den Mar- 
mar-Distrikt, Rakunai, Tavuiliu in die Landschaft Kunakunai bei Papa- 
ratava nach Gunanur und enden in Birara. Das ist die umgekehrte Reihen- 


1) Vgl. S. 182. 2) Siehe S. 214. 
8) Wegner, Deutschland im Stillen Ozean, S. 142. 
4) Meier, Steinbilder, S. 838. 
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folge, in der die Tubuanfeste abgehalten werden. Die Versammlungen 
der zweiten Gruppe fangen an der Nordktiste an bzw. auf der Insel Uatom, 
und enden in der Blanchebucht bzw. auf der Insel Matupi und haben ihr 
Gegenstück in den Duk-Duk-Festen, die von Matupi und der Blanchebucht 
ausgehen und bis zur Nordküste wandern. 

Es gehért zu den Regeln des Iniet-Bundes, daB während der Zeit der 
groBen Jahresfeste ein allgemeiner Burgfrieden herrscht und alle Stammes- 
fehden durch einen Waffenstillstand unterbrochen werden. Zwar wissen 
Parkinson!) und Meier?) von Ausnahmefällen zu erzählen, jedoch halt 
man sich im allgemeinen an diese Vorschrift, so daB in den einzelnen Land- 
schaften aus allen Dörfern die Iniet-Männer ohne Furcht an dem Ort 
zusammenströmen, der gerade als Schauplatz für die Festlichkeiten aus- 
ersehen ist. Dieser wechselt von Jahr zu Jahr. ,, Was keine Sitte vermochte‘, 
schreibt Winthuis?), ‚brachte der Ingiet zuwege. Die sonst einander so 
feindlich gesinnten Angehörigen der einzelnen Dörfer und Sippen kamen 
zusammen, Tausende und Abertausende. Der Ingiet war das einzige 
sie einende Band. Sie schienen dann gleichsam zu erkennen, daß sie doch 
Angehörige eines Volkes seien, die Blutfeindschaft ruhte und die erbittert- 
sten Feinde tanzten friedlich nebeneinander, reichten sich die Betelnuß 
und waren auf einmal Freunde geworden“. Von weither kam man zu- 
sammen. Auf einem Iniet-Fest im Distrikt Marmar waren nach Meiers 
Beobachtungen‘) Leute von Livuan, Kabaira, Ratongor, Kabakada, Ra- 
kunai, Navunaram, Tavuitur, Valaur, sogar von Matupi vertreten, und 
Ribbe®) sah auf einem Fest auf der Neu-Lauenburg-Insel Utuan Männer 
von Kerawara, Kabakon, aus Kombatirei und Weira auf der Hauptinsel 
und von Makadau, weiter aber aus Nodup, von Matupi, aus Kininigunan 
und Kabakaul. 

Wie bemerkt, ist einer der Anlässe oder wohl überhaupt der eigent- 
liche Zweck der großen Versammlungen die Aufnahme neuer Mitglie- 
der. Die Kandidaten, die meist im Knabenalter stehen aber auch aus 
älteren Jahrgängen stammen können, werden auf einem besonderen 
maravot, dem maravot na kunubak®) in Klausur genommen. Als 
Aufenthaltsraum dient ihnen eine Hütte, pal na kunubak, die auf dem Ku- 
nubakplatz steht. Dieser liegt im Walde verborgen, die zu ihm führenden 
Wege sind für die übrige Bevölkerung verboten und als solche durch aus- 
gestreute Blätter und Gräser kenntlich gemacht. Wer sie betritt und den 
Novizen begegnet, muß ein Strafgeld in Form eines Stückes Tabugeldes 
entrichten. Die Klausur dauert mehrere Wochen, bis zu zwei Monaten. 
Hier erhalten die Kandidaten von älteren Iniet-Männern den ersten Unter- 
richt über die Iniet-Geheimnisse. Verpflegt werden sie hauptsächlich mit 
Hühnerfleisch, Fischen und Taros, sie bekommen aber auch die Fleisch- 
arten zu essen, auf deren Genuß sie nach der Aufnahme in den Bund für 
immer verzichten müssen, nämlich Schweine-, Hunde-, Haifisch-, Schild- 
krötenfleisch usw. Die Novizen arbeiten in dieser Vorbereitungszeit nicht, 
sondern gehen müßig umher, schmücken und färben sich und vertreiben sich 
die Langeweile mit Gesang und Tanz’). 

Während dieser kunubak-Zeit der Neulinge treffen die alten Iniet- 
Männer die Vorbereitungen für die kommenden Festlichkeiten. Die Vor- 


1) Parkinson, Dreißig Jahre, S. 608/609. 

2) Meier, Steinbilder, S. 839/840. 

8) Winthuis, Die Ingiet-Mysterien, S. 382. 

4) Meier, Steinbilder, S. 840. 5) Ribbe, S. 259. 
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arbeiten zu solch einem Fest dauern etwa eineinhalb Monat. Jeden Abend 
finden sich die Männer auf ihrem maravot ein, um dort neue Tänze, neue 
Gesänge und Rezitationen einzuüben. Neue Tänze ersinnen, neue Lieder 
dichten und komponieren kann übrigens auch der begabteste Iniet-Mann 
nicht ohne Mitwirkung der Dämonen, insbesondere der tutanavurakit. 
Der schaffende Künstler zieht sich von den Menschen zurück und geht in 
die Einsamkeit, um dort ungestört mit den Dämonen zu verkehren und von 
ihnen die Inspiration für seine Schöpfungen zu erhalten. Der mit dem 
Künstler befreundete Dämon lehrt ihn den neuen Tanz, den neuen Gesang, 
zeigt ihm, wie er einen Schmuck anfertigen soll und dergleichen. Die Neu- 
schöpfungen sind Privateigentum des Autors, das er gegen eine Summe 
Geldes veräußern kann. Die unbefugte Aufführung eines Tanzes oder 
Liedes ist strafbar, weil sie als Diebstahl angesehen wird!). Die Urauf- 
führung neuer Werke geschieht auf dem varvagira°) genannten Tanz- 
fest, das den Hauptakt der großen Iniet-Versammlungen bildet. Hier 
führen die einzelnen Gruppen ihre Neuschöpfungen vor. Werke, die be- 
sonders gefallen haben, werden dem Autor mit dem Recht zu weiteren Auf- 
führungen abgekauft, Gesänge und Rezitationen in der Sprache des Autors, 
wenn auch die Mundart der Käufer eine andere ist. So werden im nördlichen 
Teile der Insel Uatom, im Distrikte Reber, Iniet-Gesänge im Volavolo- 
Dialekt aufgeführt, der von den Reberleuten nicht verstanden wird). _ 

Die Iniet-Tänze finden statt zuf dem maravot na varvagira, der nur 
diesem Zwecke dient. Von den Tänzen haben Parkinson‘), Ribbe>) und 
Kleintitschen®) sehr eingehende Schilderungen gegeben, auf die hier ver- 
wiesen sei. Es handelt sich dabei immer um mit Gesängen verbundene 
Reihentänze der Männer, die unter der Führung eines Vortänzers auftreten, 
welcher ab und zu den Tanz unterbricht, um eine Solorezitation vorzu- 
tragen, worauf der Chor antwortet. Die varvagira-Tänze unterscheiden 
sich nicht wesentlich von anderen Tänzen, nur das eine ist ihnen eigen- 
tümlich, daß die Tänzer ab und zu in schneller Folge und mit großer Kraft 
auf den Boden stampfen, daß ein starker dumpfer Laut entsteht und der 
Boden ordentlich dröhnt und zittert. Nach Kleintitschens Angabe soll 
dadurch der Eindruck hervorgerufen werden, daß die Iniet-Dämonen durch 
ein Erdbeben ihr Erscheinen in der Versammlung anzeigen’). 

Der varvegira-maravot ist auf einer Lichturg im Walde angelegt, 
auf der ein rechteckiger Platz durch aufgehängte Matten vor den Blicken 
der Außenstehenden geschützt ist. In der Mitte des Rechtecks ist ein 
kleinerer rechteckiger Platz durch hingelegte Matten als Tanzfläche her- 
gerichtet. Vor dieser erhebt sich eine Hütte, in der sich Iniet-Figuren be- 
finden®). Den maravot dürfen nur Bundesmitglieder betreten, Frauen und 
andere mana halten sich in der Umgebung des Platzes auf. Innerhalb des 
maravot legen die Männer ihren Tanzschmuck an, der den Blicken der mana 
nicht preisgegeben werden darf. 

Der Tanzs chmuck besteht aus Girlanden, Kränzen und Kopfbinden 
aus Flaumfedern, Büscheln aus Hahnen- und Papsgeienfedern, die auf dem 
Kopf getragen werden, Muschelarmbändern, Halsketten aus Baumbär- 
zähnen, Büscheln aus bunt gefärbtem Bast oder Gras oder Federn, die 
in die Ohrlöcher gesteckt werden, ferner Halsbändern aus rotgefärbtem 


2) Kleintitschen, Mythen, 8. 241/242. ?) varvagira — Anschen iti 
*) Meier, Steinbilder, S. 840. 4) Parkinson, Dreißig Jahre, S. ne 
) Ribbe, S. 271—273. 6) Kleintitschen, Die Kiistenbewohner, S. 160. 

: 7) Kleintitschen, a. a. O.; Derselbe, Mythen, 8. 367, Fußn. 7. Eine Sage 
bei Kleintitschen (Mythen, 8. 365ff.) erzählt, wie ein Mann zu einem Iniet-Fest ee 
kaia mitgenommen wird. Dabei machen die kaia ein richtiges Erdbeben. 
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Bast, Nasenstiiben und dergleichen. Dazu wird eine verschiedenartige 
bunte Bemalung angelegt, welche bestehen kann in weißem Anstrich der 
Stirn mit darunterstehendem rotem Strich, schwarzen Ringen um die 
Augen, roten und weißen Strichen auf dem Unterarm, roter, schwarzer und 
weißer Bemalung von Bauch und Brust, roter, weißer, schwarzer und 
blauer Färbung der Beine, rotem Strich um den Hals, drei Strichen, rot, 
gelb und schwarz vom Bauch an aufwärts usw.!). Diese Bemalungen kom- 
men in mancherlei Zusammensetzungen vor und sind anscheinend dem per- 
sönlichen Geschmack des Trägers überlassen. Ein spezieller Iniet-Schmuck 
sind die Bemalungen, die an dem Haupthaar angelegt werden. Es gibt dabei 
folgende Variationen: das Haar wird zur Hälfte rot und zur Hälfte schwarz 
gepudert, oder es ist blau und rot bemalt oder zu beiden Seiten rot und in 
der Mitte schwarz oder das Haar wird so gefärbt, daß in der Mitte ein breiter 
schwarzer Streifen bis zur Mitte des Kopfes hinaufgeht und das übrige 
rot ist?). Die Rotfärbung der Haare darf erst anlegen, wer voll und end- 
gültig in den Iniet-Bund aufgenommen ist?). 

Es war vor allem das Treiben bei den großen Jahresversammlungen, 
wodurch sich die Iniet das Mißfallen der Weißen zuzogen und den Ein- 
geborenen Grund zur Beschwerde über den Bund gaben. Der Bischof 
Couppe schildert in seinem schon mehrfach erwähnten Briefe an Dr. Hahl 
die Vorgänge auf den maravot vor dem varvagira-Fest: „Die Vorbereitung 
eines solchen Tanzes dauert etwa 11/, Monat. Allabendlich versammeln 
sich die Igiet im moramoro und setzen die Übung bis tief in die Nacht hin- 
ein fort. Das eigentliche Tanzen scheint weniger Bedeutung zu haben, als 
das Vor- und Nachsprechen von Worten. Der Leiter des Tanzes stellt sich 
vor die Tänzer hin und spricht die Worte vor, die von der ganzen Versamm- 
lung wiederholt werden. Es geschieht dies nicht etwa mit mäßiger Stimme 
sondern mit starker Stimme, in einem Tone, der an Raserei und Tollwut 
erinnert. Die maravot befinden sich in der Nähe der Gehöfte, und so er- 
schallen die unflätigsten Worte jeden Abend 1!/, Monat lang durch die 
stille Nacht und werden weithin von den Bewohnern der Ortschaft, auch 
von Kindern gehört. Die gesprochenen Worte ändern sich etwas nach den 
Orten, sind aber überall derart obszön, daß ich mir kaum getraue, dieselben 
niederzuschreiben . . 4). Während der ganzen Vorbereitungszeit, besonders 
aber in den letzten zwei Tagen vor dem Haupttanzfeste, verschaffen sich 
die Igiet die zur Vorbereitung von Festmählern nötigen Sachen, wie Hühner, 
Bananen, Kokosnüsse, Taro, einheimisches Gemüse, indem sie dieselben 
bei den ‚a mana‘ stehlen. Die Igiet begeben sich zu diesem Zweck nach den 
Pflanzungen und Gehöften der mana; befindet sich der Eigentümer in 
der Nähe, so stoßen die Igiet einen eigentümlichen ‚a vabeo®) genannten 
Schrei aus, worauf die mana sofort die Flucht ergreifen und die Igiet nach 
Herzenslust über das Eigentum derselben herfallen und mitnehmen, was 
ihnen gefällt. Niemand getraut sich sein Eigentum zu verteidigen, weil man 
fürchtet, in den moramoro geführt zu werden und zu sterben ... (folgen 
genaue Angaben mit Ort und Namen von Geschädigten). Allabendlich 
während der Dauer der Tanzeinübung begeben sich Frauen in die Nähe 


1) Meier, Zauberheilverfahren, S. 38ff.; Ribbe, S. 259ff. 
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der moramoro. Werden sie bemerkt, so begeben sich die Igiet zu ihnen hin 
und es wird alsdann jede einzelne durch alle oder wenigstens durch mehrere 
Igiet miBbraucht. Beim moramoro des To Vaivut gab es zwei und bei dem 
des Tioni acht solcher Weiber, und von den letzteren bezeugt der Einge- 
borene To Lauva von Vunakambabi ausdrücklich, daß viele Igiet Unzucht 
mit denselben begangen haben. ‚Das ist so gebräuchlich!“ sagen die Ein- 
geborenen.“ Parkinsont), Ribbe?) und andere bestätigen in vollem Um- 
fange diese Angaben Couppés, sie stützen sich dabei auf eigene Beobach- 
tungen und Erzählungen von anderen Weißen und Eingeborenen. Zu den 
obszönen Gesängen bemerkt Parkinson, daß die Eingeborenen, die im täg- 
lichen Leben gar nicht zu obszönen Gebärden und Reden neigen, bei 
solchen Gelegenheiten förmlich darin schwelgen. 

Ein besonderes Kapitel der Berichte über die unsittlichen Vorgänge bei 
den varvagira-Tänzen bilden die Behauptungen mancher Quellen, daß die 
Iniet-Leute mit den neueintretenden Mitgliedern Päderastie trieben. 
Der Missionsbischof Couppé begründet in seinem Brief vom 19. 11. 1902 
an Gouverneur Dr. Hahl seine Bitte um behördliches Verbot des Iniet- 
Bundes u. a. mit folgenden Angaben, die sich auf Mitteilungen mehrerer 
Missionare stützen: ‚Die Aufnahme (neuer Mitglieder) findet beim varvagira 
statt... geht ein alter Igiet hinaus, entkleidet sich und wird mit Kalk 
bemalt. Er kommt wieder herein, nimmt eine Igiet-Statue und geht aufeinen 
Kandidaten zu. Die Igiet-Statue wird weggelegt, der Kandidat reicht seinem 
Gegenpartler das eine Ende einer Matte (a kupa) hin, das andere hält er 
fest. Beide zerren sich hin und her und fallen am Ende aufeinander und 
treiben vor den Augen aller Sodomie. Dabei rufen die Zuschauer oder bloß 
einer unter ihnen folgende Worte: ‚Amur vartoko, amur a varpupui, a 
nobe amur, a lomoe amur, a kaumali amur’ = ‚Ihr treibt Unzucht, begeht 
Sodomie, ihr seid Mutterschänder, ihr seid rot, ihr seid Blutschänder‘. 
Diese Partie heißt ‚a varvarieka‘. Alle Kandidaten kommen der Reihe 
nach dran.“ Diese Darstellung deckt sich zum Teil wörtlich, dem Sinne 
nach vollständig mit einem Berichte Parkinsons*), der ausdrücklich dazu 
bemerkt, seine Aufzeichnungen beruhten auf ausführlichen Mitteilungen 
von Eingeborenen und seien ihm von seiten der weißen Missionare wie von 
den farbigen Lehrern verschiedentlich durchaus bestätigt worden. Weiter 
sagt Parkinson, Sodomie sei nach den Begriffen der Eingeborenen keine 
Unsitte, man betrachte sie vielmehr in dem Lichte einer lächerlichen 
Handlung. Sowohl Couppé als auch Parkinson stützen sich nicht auf eigene 
Beobachtungen, sondern auf Angaben Dritter, in Anbetracht der Ähnlich- 
keit beider Darstellungen vielleicht auf ein und denselben Originalbericht. 
Couppés Brief veranlaßte den Gouverneur Dr. Hahl über den Iniet-Bund 
und die darin geübten Scheußlichkeiten eine Untersuchung anzuordnen 
die zu Anfang des Jahres 1903 von dem Bezirksamtmann Wolff in den 
Orten Paparatava, Tingenagalip (südöstlich von Rakotop und südwestlich 
von Tavuiliu), Navunaram, Keravia, Vunakamkabi, Nonga und Nodup 
durchgeführt wurde. Die darüber vorliegenden Protokolle und Berichte®) 
stellen fest, daß sich durch die angestellten Untersuchungen die von der 
Mission erhobenen Anschuldigungen nicht hätten bestätigen lassen. Alle 
vernommenen Iniet-Mitglieder hätten andere Vergehen, z. B. Diebstahl 
von Lebensmitteln in den Plantagen anderer Eingeborenen ohne weiteres 
zugegeben, jedoch sich gegen den Vorwurf der Päderastie nachdrücklichst 
verwahrt und verlangt zu erfahren, wo und wann diese bei den Iniet-Zere- 
monien vorgekommen sei. Dieses negative Ergebnis der amtlichen Unter- 
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suchung scheint mir jedoch kein Beweis dafür zu sein, daß die Berichte 
Couppes und Parkinsons, die doch sehr eingehende Einzelheiten bringen, 
nicht einen wahren Kern enthalten. Einmal standen die vernommenen 
Iniet-Männer unter dem Zwange der Iniet-Gesetze, nach denen sie beim 
Verrat der pidik, der Iniet-Geheimnisse, zu denen zweifellos die Vorgänge 
‘ der varvarieka-Zeremonie gehören, ihr Leben verwirkt hätten, und zweitens 
mag diese Zeremonie in den Gebieten, in denen die Untersuchungen vor- 
genommen wurden, tatsächlich nicht üblich gewesen sein. Parkinson sagt 
ausdrücklich, daß die in Frage stehenden Unsittlichkeiten in einigen, also 
nicht in allen maravot vorkämen. Aber auch wenn die Erzählungen von 
solchen Vorfällen wirklich den Tatsachen entsprechen dürften, so haben doch 
manche Autoren in ihren Berichten sicherlich übertrieben, indem sie eine 
wohl nur sporadisch vorkommende Iniet-Einrichtung, die im Vergleich zu 
den übrigen Zeremonien eine nur unwichtige und nebensächliche Rolle 
spielt, als allgemein verbreitet und als ,,zum Wesen dieses Bundes gehörig‘ 
angesehen haben, ‚der die Pflege der Unzucht als Zweck verfolge!)“. 
Der einzige, der zu dieser Frage aus eigener Anschauung spricht, ist Ribbe?), 
der aus einem Iniet-Tanz in Utuan, Neu-Lauenburg folgende Einzelheit 
schildert: ,,Ein Mann trat in den Vordergrund und begann, sich wie eine 
Frau zu gebärden; er bückte sich mit dem Oberkörper nach vorn und tat 
so, als wenn er Taro pflanzte; ein zweiter Mann sprang dann plötzlich her- 
vor und tat so, als wollte er sich der Pseudofrau nach Hundeart nähern; 
ein weitschallendes Gelächter von allen Seiten begleitete sein Gebaren.‘ 
Das sieht nun nicht unbedingt nach Päderastie aus. Ribbe schildert diese 
Szene als Beweis für die Behauptungen, die zu dieser Frage aufgestellt 
wurden. Er sagt allerdings andererseits, daß manche Missionare diese 
Unsitte in Abrede stellten. Der Missionar Fellmann?) glaubt auch nicht, 
daß die Päderastie mit den Iniet-Tänzen verbunden oder ein wesentlicher 
Bestandteil des Iniet-Bundes sei. Inwieweit die Angaben, die die Einge- 
- borenen zu dem Thema gemacht haben, von den Weißen aus ihnen heraus- 
gefragt sind, sei dahingestellt®). 

Zu den schweren Vorwürfen, die die Missionare) und auch Parkinson®) 
dem niet-Bunde machen, gehört die Behauptung, daß bei den Zusammen- 
künften der Iniet-Leute Menschenblut getrunken wurde. Couppe 
(1902), Kleintitschen (1906) und Parkinson (1907) sprechen dabei von 
einem Brauch, der früher üblich gewesen sei, also den genannten Autoren 
nur vom Hörensagen bekannt war. Möglich ist, daß sich ihre Ansicht über- 
haupt nur auf eine Vermutung stützt. Bei der varvagira-Zeremonie ist 
nämlich in der Wechselrede zwischen Vorsprecher und Chor auch von 
Menschenblut die Rede. Darüber haben wir eine Schilderung von Klein- 
titschen’): „Der Anführer beginnt mit der Aufforderung, Blut eines Er- 
mordeten zu trinken: ‚Bulik avat a vatang ia parika: a qap na virua!‘ — 
‚Männer sprecht es alle: Blut eines Ermordeten!‘ Und alle antworteten 
mit Wut: ‚a qap na virua! Blut eines Ermordeten!‘ “ Die Aufforderung 
lautet bei diesen Berichten immer, von Menschenblut zu sprechen und nicht, 
es zu trinken. Es ist durchaus möglich, daß diese Worte den Anlaß zu den 
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Erzählungen über das Menschenbluttrinken im Iniet-Bund gegeben haben. 
Aber das läßt sich heute nicht mehr nachprüfen. ; 

Bei den varvagira-Tanzen treten die Novizen zum ersten Male als Iniet 
im Kreise einer größeren Versammlung auf. Das varvagira gehört mit zu 
den Weihen, die die Neulinge durchzumachen haben. Wenn sie danach 
zu einem andern Tanzfest, dem kinao, zugelassen werden, haben sie ge- 
wöhnlich bereits eine andere Einweihungszeremonie hinter sich, nämlich 
das varvaiavai'), das jedoch in manchen Distrikten erst bei oder nach 
dem kinao vorgenommen wird. Die varvaiavai-Zeremonie findet statt 
entweder in einer Hütte, pal na kaia — kaia-Hütte, wo die Iniet-Figuren 
das Jahr über aufbewahrt werden?), oder auf dem maravot na kunubak, 
auf dem die Novizen ihre Klausurzeit verbringen. Morgens in der Frühe, 
wenn die Kandidaten noch schlafen, bringt der Iniet-Meister eine Iniet- 
Figur herbei, weckt einen oder mehrere der Novizen und zeigt ihnen die 
Figur. Nach und nach werden alle vorhandenen Iniet-Bilder den Neulingen 
gezeigt und erklärt. Der Meister erhält dafür ein Entgelt in Form von einem 
Stück Tabugeld?). Meier?) weiß noch von einer ähnlichen Zeremonie zu 
berichten, bei der gegen eine Zahlung von Muschelgeld ein bemaltes Tapa- 
stück gezeigt wird, auf das eine männliche und eine weibliche Figur gemalt 
sind. Da Meier dieses Tapastück, das nach seinem Erfinder den Namen to 
Kurabuai trägt, als einen Ersatz für Steinbilder ansieht5), scheint er die 
ganze Zeremonie selber für eine Neuerung, eine Verfallserscheinung des 
Iniet-Wesens zu halten. 

Nach dem varvaiavia wird den neuen Iniet-Männern ein neuer Name 
gegeben®). Diese Zeremonie, dieakap ian = die N, amenserhaltung heißt, 
geht nach Meier folgendermaßen vor sich: Die alten Iniet-Männer stellen 
sich vor die Öffnung der kunubak-Hütte, in der die Kandidaten sitzen, 
und rufen einen nach dem andern heraus etwa mit den Worten: „Ich bin 
der to Urakana (der Zwillingsmann). Wo ist der to Gai (der Mond)? Er 
trete heraus, von heute an ist er mein Namensvetter.“ Nach Browns 
Bericht spielt sich der Vorgang so ab: Der Zauberer, der die Zeremonie 
vornimmt, ergreift den Stengel einer bestimmten, tagete genannten Pflan- 
zenart, während der Novize die langen, roten Blätter der Pflanze anfaßt. 
Der Zauberer zieht dann die Blätter durch die Hand des Novizen und 
während er eine bestimmte Bewegung macht, sagt er: ,,Soundso (er spricht 
den Namen aus) steht hier, und Soundso (er gibt den neuen Namen) wird 
weggehen!‘“ Die Novizen behalten den neuen Namen und werden ohne 
Unterschied mit dem profanen oder dem Iniet-Namen angeredet’). Wie aus 
der von Meier gegebenen Schilderung der Zeremonie hervorgeht, ist der 
neue Name häufig der eines älteren Mitgliedes. Die Iniet-Namen beziehen 
sich nach Meier®) auf Form und Farbe der Iniet-Steinbilder oder auf deren 
Material oder auf die Schauzeremonie. Von Meiers Iniet-Namen seien hier 
nur einige als Beispiel angeführt: to Vaiabe — , Herr‘: Anschauenlassung, 
to Bele, to Belebele, to Balabala und to Varbeleai — Herr Kalkstein, to 
Vavina — Herr Frau, Tutana — Herr Mann, to Kotkot — Herr Krähe, 
to Boroi — Herr Schwein, to Korkor — Herr Schwarz, ja Kede — Frau 
Gelblehm, usw. Diese Namen sind dieselben, mit denen nach Meiers Be- 
obachtungen die Figuren benannt werden. In dem Kapitel über die Eigen- 
namen der Iniet-Figuren®) führe ich aus, daB diese Namen wahrscheinlich 

1) a varvaiavai = das Sehenlassen. ?) Meier, Steinbilder, S. 861. 
3) Ebenda, 8. 862; Kleintitschen, Mythen, S. 416. 

*) Ebenda, S. 862/863. 5) Ebenda, S. 845. 

6) Brown, 8. 77; Kleintitschen, Die Küstenbewohner, 8. 356: ders., Mythen, 
8. 61, 416; Meyer u. Parkinson, 8. 6; Meier, Steinbilder, S. 863/864. 

7) Kleintitschen, Mythen, S. 61 Fußn. 

8) Meier, a. a. O. ®) Siehe S. 198f. 
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nichts Urspriingliches sind und erst angewendet wurden, als die alten Namen 
in Vergessenheit geraten waren. So ist denn anzunehmen, daB auch die 
Iniet-Namen, die von den Figuren auf die Menschen übertragen werden), 
früher anders gelautet haben, als Meier angibt. 

Der oben angefiihrte Name ja Kede, den wohlgemerkt ein Mann als 
Iniet-Namen erhält, zeigt, daß manche Iniet-Namen Frauennamen sind. 
Winthuis?) hat den Umstand, daß bei den Guantuna manche Männer 
Frauennamen tragen, mit zum Aufbau seiner Zweigeschlechtertheorie 
benutzt, anscheinend ohne zu wissen, daß die Sitte mit dem Iniet-Bunde 
zusammenhängt. Seine Behauptung, der Mann mit dem weiblichen Namen 
sei ein ,,Weibmann‘“, hat bereits Meier zurückgewiesen?). Des Letzteren 
Bemerkung, daß der Mann durch die Beilegung eines weiblichen Namens 
nur einen „weiblichen Schutzgeist‘ erhalte, trifft wohl das Richtige in- 
sofern, als die ganze Zeremonie der Namengebung wahrscheinlich den 
Zweck hat, durch die Übertragung des Namens von der Figur bzw. dem 
Dämon, der mit der Figur wesenseins ist, zwischen beiden, dem neuen 
Iniet-Mann und dem Dämon, eine Gemeinschaft herzustellen. Durch die 
vorangegangene varvaiavai-Zeremonie ist der Neuling bereits dem Dämon 
vorgestellt, der Dämon bzw. die Inietfigur ist von nun an der turagan, 
der Schutzgeist seines menschlichen Namensvetters. 

Wie schon bemerkt, wird die Zeremonie des varvaiavai und der Namen- 
gebung an manchen Orten erst bei einem zweiten Tanzfest, in manchen 
Gegenden auch erst nach diesem abgehalten, das ebenfalls im Rahmen 
der großen Iniet-Versammlungen stattfindet, gewöhnlich kurz nach dem 
varvagira. Parkinson?) hat ein solches Fest, dessen Namen er nicht angibt, 
im Jahre 1888 in Matupi und in Nanuk hinter Ralum beobachtet. Par- 
kinson bemerkt, daß dieses Fest später in Vergessenheit geraten und nicht 
mehr gefeiert worden sei. Es wird zu diesem Fest ein Gebäude errichtet, 
das pal na pedik®) heißt. Dieses Festgebäude beschreibt Parkinson folgen- 
. dermaßen: „Es hat als Grundgerüst einen hohen Baum, dessen Krone der 
kleinen Zweige beraubt wird, so daß nur mehrere Hauptäste nach ver- 
schiedenen Richtungen hervorragen. Um diesen Baum herum errichtet man 
ein turmartiges Gerüst aus Bambusrohr, etwa 6—8 m lang und 4—5 m 
breit, das sich nach oben hin allmählich verjüngt. Die Aste des Baumes 
dienen diesem Gerüst als Stützpunkte. Auf dem Gipfel des 20—25 m hohen 
Gebäudes wird ein Gerüst angebracht von der Form eines Kahnes. Die 
Außenseite des ganzen Gebäudes wird mit Laubwerk bekleidet. Auf dem 
Fußboden des Turmes stehen eine Anzahl aus Holz geschnitzte Figuren, 
tabalara genannt, welche Geister repräsentieren, in der Regel Geister ver- 
storbener tena ingiet. Eine kleine Öffnung zu ebener Erde führt in das 
Gebäude hinein und auf Bambusleitern erklettern die Leute den obersten 
Gipfel des Turmes. Die Errichtung eines solchen Gebäudes verursacht 
bedeutende Kosten und nimmt eine ziemlich lange Zeit in Anspruch. ... 
Ein bestimmter Tag wird nun zur Eröffnung des Festes angesagt. Am 
Morgen dieses Tages führt ein als tena ingiet bekannter Eingeborener einen 
Solotanz auf dem Gipfel des Turmes auf und weiht gewissermaßen den Bau 
durch lautes Schreien von Zauberformeln ein; sein Tanz wird kakaka 
genannt. Nachdem er herabgesteigen ist, erklettern je acht bis zehn Leute 
den Bau und führen oben einen Tanz auf, begleitet von lautem Gesang. 
. . . Die herbeigekommenen Festteilnehmer bringen ihre jungen Knaben 


1) Thurnwald, Im Bismarck-Archipel, S. 136. 

2) Winthuis, Das Zweigeschlechterwesen, S. 167, 208, 235. 
3) Meier, Kritische Bemerkungen, 8. 115. 

4) Parkinson, Dreißig Jahre, S. 607f. 

5) pal = Haus, pidik — Geheimnis. 
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mit, und diese werden unter besonderen Feierlichkeiten eingeführt. Der 
Eigentiimer stellt sich neben den Eingang und die Knaben, festlich ge- 
schmückt mit buntem Laubwerk, Federschmuck und dergleichen, nähern 
sich ihm, in der Hand einige Klafter Tabu haltend. Er fragt sie jetzt: 
‚Wie heißt du ?‘ worauf sie ihren Namen nennen und dann Erlaubnis er- 
halten, das Gebäude zu betreten. Drinnen legen sie nun ihr Tabu zu Füßen 
der tabalara nieder, und wenn sie darauf hinaustreten, reicht der Eigen- 
tümer ihnen eine buntblättrige Drazäne, welche sie mit der Hand ergreifen 
müssen. Dabei wird ihnen ein neuer Name gegeben, den sie von nun an bei 
der Ausübung der verschiedenen Ingiet-Zeremonien und -Gebräuche 
tragen.“ . Diese Schilderung Parkinsons erhält nun einige Ergänzungen 
durch andere Autoren. So erfahren wir von Meier!) und Kleintitschen?), 
daß dieses Tanzfest den Namen a kinäoÿ) führt, und daß das pal na pidik 
(Haus des Geheimnisses oder pal na kinao (Haus des Kletterns) auf einem 
besonderen Festplatz, dem maravot na kinao errichtet wurde. Kleintit- 
schen?) und Meier?) erzählen, daß von dem Kletterhaus ein Seil nach einem 
benachbarten Baum gespannt und daran ein aus Holz geschnitzter See- 
adler befestigt wird, bzw. daß zwei solcher Holzvögel auf Stangen vor dem 
Kletterhaus aufgestellt werden. Kleintitschen nennt diesen Holzvogel das 
Sinnbild des Iniet. Wenn dann die Männer das Gerüst bestiegen haben 
und ihren Tanz vorführen, tritt einer nach dem andern mit einer Lanze 
vor und spricht mit hoher Stimme eine Zauberformel her, die auf den Holz- 
vogel Bezug hat. Ein wildes Durcheinander von Worten und das Fallen 
der Stimme kündigt das Ende des Zauberspruches an. Dreimal ahmt der 
Tänzer den Schrei des. Seeadlers nach, springt dreimal in die Höhe und 
stampft mit aller Wucht auf die Plattform, daß der ganze Turm erzittert. 
Dann lehnt er sich nach rückwärts, um mit der Lanze auszuholen. Diese 
saust durch die Luft, trifft sie den Vogel und fällt dieser auf den Boden, so 
ist der Schütze der Held des Tages. Meistens aber geht der Wurf fehl, 
und die Lanze fällt hernieder. Ein zweiter Tänzer tritt auf und beginnt 
das gleiche Spiel. 

Für die Iniet-Novizen besteht ein Einweihungsakt darin, daß sie sich 
an dem Tanz auf dem Kletterturm beteiligen dürfen und müssen. Sie be- 
reiten sich in der Klausur auf dieses Ereignis vor, indem sie die Tänze, Ge- 
sänge und Zauberformeln einüben, die sie auf dem Turm vorführen sollen 
und sich und ihre Lanzen schmücken. Vor allem aber wählen sie sich alte 
Iniet-Männer als Berater, die ihnen mit ihren Erfahrungen zur Seite stehen 
können, denn das Tanzen auf dem Kletterturm soll manchem zum Ver- 
hängnis werden, der sich nicht der Obhut eines kundigen Iniet-Mannes 
anvertrauen kann®). Der Glaube, daß der Kletterturm, das „Haus des 
Geheimnisses“, von unheimlichen Mächten umgeben ist, wird genährt durch 
eine weitverbreitete Erzählung von einem Ereignis, das sich einmal im 
Gebiete am Varzinberg bei einem kinao-Fest zugetragen haben soll’). Ein 


1) Meier, Steinbilder, S. 861; ders., Der Glaub den i 
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herab und werden in Sträucher, Steine, Baumbären, Känguruhs u. dergl. 
verwandelt. Die durch solche Erzählungen eingeschüchterten Novizen 
erwarten mit Sorge den Tag des Festes. Am Morgen des Festtages begeben 
sich die alten Iniet-Männer zum kunubak-Platz, umringen die Hütte, in 
der die Neulinge schlafen, und treiben diese mit Holzknütteln, mit wilden 
Früchten, Steinen und anderen Geschossen aus der Hütte heraus. Die ent- 
setzten Jungen fliehen im Sturmlauf in Richtung auf das Kletterhaus, das 
ihre Rettung ist. Wer es erreicht, der ist geborgen. Wer aber in blinder 
Angst den Kletterturm verfehlt und sich im Dickicht verirrt, ist verschollen 
für alle Zeiten. Irrsinnig und taub soll er im Urwald umherirren und nicht 
mehr zu den Menschen zurückfinden!). 

Ist mit dem kinao bzw. der Namengebung die Reihe der Einweihungs- 
zeremonien beschlossen, sind die Novizen vollwertige Mitglieder des Bundes. 
Sie sind es ein für allemal und können aus dem Bund nicht ausgeschlossen 
werden?). Der Eintritt in eine örtliche Iniet-Vereinigung gibt dem Iniet- 
Mann das Recht, an den Veranstaltungen anderer Verbindungen teil- 
zunehmen?). 

Wenn die Einweihungszeremonien vorüber sind und noch ein Schluß- 
akt stattgefunden hat, bei dem die Novizen mit Zauberkalk bemalt und 
mit gekautem Ingwer bestrichen worden sind, färben sie sich ihr Haupt- 
haar rot zum Zeichen, daß sie nun dem mächtigen Geheimbund angehören. 
Einige verfertigen sich Hüte aus Rotang und Blättern, andere setzen sich 
einen Kopfputz aus Federn auf, noch andere schmücken sich mit Fuß- und 
Armringen aus Bast und Muschel. Vor dem Verlassen des Klausurbezirkes 
stellen sie sich noch einmal mit den alten Iniet-Männern zu einem tata 
vurakit, einem Lobgesang auf den Iniet, zusammen. Dann marschieren 
sie alle, einer hinter dem andern, in die Gehöfte. Hier findet ein öffentliches 
Fest statt. Zwei alte Weiber, dieeine vom Stamme te diat (dem Stamme 
Sie), die andere vom Stamme te avet (dem Stamme ,,Wir“‘), den 
- beiden Heiratsklassen, eröffnen den Tanz. Ein Schmaus wird abgehalten, 
den die neuen Iniet-Männer bezahlen. Sie selber werden von allen Leuten 
mit Muschelgeld beschenkt, ,,weil sie verloren und jetzt wiedergefunden, 
weil sie gestorben und jetzt wieder lebendig, weil sie verschwunden und 
jetzt wieder sichtbar geworden®)“. Man feiert die Aufnahme der jungen 
Leute in den Iniet-Bund als ihren zweiten Geburtstag?). Zum Schluß ent- 
fernt man durch Waschen oder ein Seebad alle Iniet-Bemalung und damit 
ist das große Iniet-Fest beendet). 

Über die Einweihungszeremonien ist zusammenfassend folgendes zu 
sagen: Es sind von den alten ursprünglichen Zeremonien die zu trennen, die 
jüngeren Datums sind. Diese jüngeren sind | 

1. das varvaba, eine an sich alte Heilzeremonie, die aber in jüngerer 
Zeit zu einer Einweihungszeremonie ausgebaut worden ist, 

2. das tuntuan, das eine Neuerfindung sein dürfte und dem varvaba 
ähnlich ist, 

3. die Zeremonie des to Kurabuai, das Vorzeigen des Tapastückes, 
die nachweislich in jüngerer Zeit von einem Mann namens to Kurabuai 
eingeführt wurde. 


1) Meier, Der Glaube an den inal, S. 108—109. Meier bezeichnet einen solchen 
verirrten Menschen als tutanavurakit. Das stimmt aber mit dem, was Kleintitschen 
über den tutanavurakit sagt (s. S. 189f.), nicht überein. 

2) Brown, S. 77. 

3) Parkinson, Dreißig Jahre, S. 599. 

4) Meier, Steinbilder, S. 866/867. 

5) Meier, Zauberheilverfahren, S. 58 Fußn. 1. 

6) Meier, Steinbilder, S. 867: Ribbe, S. 275. 
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Alte, echte Iniet-Zeremonien sind rat 

1. das varvagira, ein Tanzfest, das im Mittelpunkt der jährlichen 
Iniet-Versammlungen steht, und bei dem die Novizen zum ersten Male als 
Mitglieder des Bundes auftreten, 

2. das varvaiavai, bei dem die Neulinge den Dämonen vorgestellt 
werden und 

das kap ian, bei dem sie einen neuen Namen erhalten. 

3. das kinao, der Tanz auf dem Kletterturm. 

Die beiden letzteren Zeremonien tragen deutlich den Charakter von 
Mannbarkeitsriten. Die Namengebung nach einer Klausurzeit, das Priigeln 
der Novizen bei dem gewaltsamen Treiben auf den kinao-Platz, die Mut- 
und Geschicklichkeitspriifung beim Besteigen des 20 bis 25 m hohen schwan- 
kenden Kletterturmes und beim Speerwerfen nach den hölzernen Seeadlern 
fügen sich durchaus dem Rahmen der ozeanischen Initiationsgebräuche ein. 

Die Zeremonie des varvagira und des kinao bezeichnet man mit dem 
Ausdruck: a varvainiet!). 

Die meisten Mitglieder des Bundes bleiben auf der Stufe eines gewöhn- 
lichen Inietmannes stehen. Sie kennen die Geheimnisse, die ihnen vor der 
Aufnahme mitgeteilt wurden, und zu denen bestimmte Arten der Zauberei 
gehören, unterscheiden sich aber von den Laien nicht durch besondere 
Fähigkeiten. Tiefer dringen in die Geheimnisse des Iniet nur wenige ein, 
die den Grad eines tena iniet, eines Iniet-Kundigen?), oder eines melem 
oder malem, eines Wissenden?) erreichen. Es sind dies die Iniet-Männer, 
die die schweren Arten der Zauberei beherrschen und mit den höheren 
Dämonen, den kaia, in Verbindung stehen und einen solchen zum turagan 
haben‘). Besonders die Zauberer, die die Fähigkeit haben, ihre turagan 
als e magit, e vapetep oder a tamelemar oder als vavina irairai gehen zu 
lassen, oder sich selbst in diesen Zustand zu versetzen), sind solche Iniet- 
Männer höheren Grades. Bei ihren Zaubereien spielen die Iniet-Figuren, 
die nach dem Glauben der Iniet-Leute die turagan selber sind, wie im vorigen 
aufgezeigt wurde, eine wichtige Rolle. Von einer Zauberei, bei der eine 
Iniet-Figur mitwirkt, berichtet Kleintitschen®). Diese Zauberei, aqaqar 
genannt, dient dazu, einen Menschen zu töten. Der turagan des Zauberers 
entführt dabei die ,,Seele‘‘ des zu Tötenden, der dann ein ,,hohler Körper“ 
ist und bald sterben muß. Wenn man ein Iniet-Bild auf einem Wege in 
einer mit Laub verdeckten Grube versteckt, so daß ein Vorübergehender 
in die Grube tritt und das Bild berührt, muß er erkranken oder gar sterben?). 
Burger®) schildert eine ,,komkom‘ genannte Zauberei, mit der man beim 
Tode eines Menschen denjenigen ausfindig machen kann, der durch Ver- 
zauberung den Tod verursacht hat: „Ein Verwandter schneidet ein Glied 
vom Körper des Toten ab und übergibt es dem Zauberer (tena komkom). 
Dieser wickelt es in Blätter, bestreut es mit Gift und wirft esins Feuer. In 
die Nähe des Feuers stellt er einen Iniet-Stein. Hierauf ziehen sich die Teil- 
nehmer in die Verborgenheit zurück und beobachten das Aufsteigen des 
Rauches. Steigt der Rauch senkrecht in die Höhe, so wohnt derjenige, der 
den Tod des Verstorbenen durch Zauberei herbeigeführt hat (tena angangar) 
abseits bei einem fremden Stamme, schlägt hingegen der Rauch die Rich- 
tung auf das Gehöft ein, so wohnt er in dem Gehöft, schlägt aber der Rauch 
nieder, so ist einer der Anwesenden der Verzauberer — der Mörder. Nun 


) Kleintitschen, Mythen, $S. 417. 

) Parkinson, Dreißig Jahre, 8..605; Schnee, 8. 325 u. a. 
) Meier, Zauberheilverfahren, 8. 31; Ribbe, S. 251. 

) Kleintitschen, Mythen, S. 311. 
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nimmt der tena komkom wahr, wie die Seele des Toten bei dem Feuer er- 
scheint, aber auch die Seele des Morders erscheint dort. Der tena komkom 
hat sie mit Hilfe des Iniet-Steines aus dem Körper des Mörders heraus 
hierher gezaubert. Von dieser Erscheinung gibt nun der tena komkom den 
übrigen Teilnehmern, die im Verborgenen harren, Kunde, und er bezeichnet 
ihnen den Namen des Mörders, der seelenlos (da ja die Seele dem Körper 
entführt ist) wie er ist, auch bald körperlich stirbt.“ Burger und Klein- 
titschen!) betonen, daß die Zauberer solchen Zaubereien im Geheimen mit 
Gift nachhelfen. Auf diese Weise beseitigt der Iniet-Bund auch Übertreter 
der durch Sitte und Herkommen geheiligten Gebräuche?). Die durch die 
Zauberer Ermordeten gelten dann als Opfer der Dämonen. 

Die Zauberer höheren Grades sind auch die Leiter der örtlichen Iniet- 
Vereinigungen. Gewöhnlich sind sie auch die Eigentümer der maravot- 
Plätze, die sie auf ihrem Grund und Boden anlegen. Amt und Kenntnisse 
werden auf den Schwestersohn weitervererbt, bisweilen auch auf den Sohn 
oder Bruder*). In vielen Fällen sind die Häuptlinge angesehene Iniet- 
Zauberer. 

Eine gemeinsame Oberleitung der einzelnen Iniet-Verbindungen gibt 
es nicht. 

Zum Abschluß sei zusammengefaßt, was der Iniet ist: Er ist ein von 
Männern gebildeter Geheimbund, der seine Mitglieder in den die religiösen 
Vorstellungen beherrschenden Dämonenglauben einführt, Bekanntschaft 
und Verkehr mit den Dämonen vermittelt und die Zaubereien lehrt und aus- 
übt, durch die man sich die Dämonen dienstbar machen kann. Die Dämonen 
sind Wesen nichtanimistischen Gepräges. Sie sind identisch mit steinernen 
Kultfiguren, die im Mittelpunkt des Bundeslebens stehen. Im Iniet-Bund 
wird ferner die Mannbarkeitserklärung der männlichen Jugend vorgenom- 
men. Dadurch und durch die geheime Gerichtsbarkeit, die er ausübt, stellt 
er einen starken Faktor im sozialen Leben der Bewohner seines Verbreitungs- 

. gebietes dar‘). 
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Steinerne Vogelkopfkeulen 


aus Chile und dem argentinischen Andengebiete. 
(Melanesisches in Siidamerika I.) 


Von 
Robert Lehmann-Nitsche. 


Vor Jahr und Tag habe ich einmal eine sonderbare Gruppe steinerner 
Ethnologica zusammengestellt, welche bisher nur in einer ganz beschrankten 
Gegend Südamerikas gefunden wurden und kaum noch wo anders vor- 
kommen dürften!). Es waren damals fünf Exemplare, welche z. T. bereits 
die Aufmerksamkeit anderer Forscher erregt hatten, deren Angaben ich 


1) Lehmann-Nitsche, Clavas cefalomorfas de piedra procedentes de Chile y de 
la Argentina. Revista del Museo de La Plata, XVI, Pp. 150 170, Buenos Aires 1909: 
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nachprüfen und wo nôtig durch Beifiigen besserer Abbildungen ergänzen 
konnte. Sie stammen aus dem mittleren Chile und dem angrenzenden 
argentinischen Andengebiete, nämlich vom Fuße des Vulkans Chillän!), 
von Quinteros, Provinz Aconcagua?) (zwei weitere aus der Provinz Colchagua 
werden von Medina nur erwähnt, aber nicht beschrieben), sowie aus dem 
Süden der argentinischen Provinz Mendoza (ein Exemplar) und dem Terri- 
torium Neuquén (jedenfalls ein, wahrscheinlich auch ein zweites Exemplar). 
Die Fundzone erstreckt sich also etwa vom 34. zum 40. Breitengrade. Die 
fünf Stücke, welche ich nach den Originalen bzw. Abbildungen untersuchen 
konnte, kann man beim ersten Anblick als Keulen bezeichnen und diesen 
Ausdruck habe ich auch im Titel meiner Studie gebraucht. In Wirklichkeit 
sind es, wie sich jetzt herausstellt und weiterhin dargelegt werden soll 
plastische Darstellungen eines schmalen Tierkopfes und zwar eines Vogel- 
kopfes, der urspriinglich auf ein Stiick Holz gesteckt war, das als Griff 
diente). Da bei den steinernen Nachbildungen der meisten Stücke die 
Grenze zwischen Kopf und Stock durch eine Furche wiedergegeben ist, 
wird der Eindruck des Ganzen als Keule verstärkt, zumal ja Stein das 
Material der Plastiken ist. 

Die Ausführung einer naturgegebenen Vorlage, eben eines Vogelkopfes 
(nebst einem kleinen Teil des dazu gehörenden Halses) schwankt zwischen 
einer rein naturalistischen Nachbildung des Kopfes (aufgesetzt auf einen 
hölzernen Stiel, dessen freies Ende knaufartig verdickt und vom Mittel- 
stück desselben ebenfalls durch eine Furche abgesetzt ist): das Exemplar 
von Chillän, und einer gleichmäßig verschwommenen Wiedergabe, die etwas 
an einen englischen Schraubenschlüssel erinnert: die Exemplare von Neu- 
quén und Mendoza (letzteres mit geometrischen Ornamenten versehen, die 
ohne Rücksicht auf die Vorlage eingraviert sind). Zweifelsohne ist der 
erste, rein naturalistische Typus der ursprüngliche; die übrigen so stark 
stilisierten, daß sie nur ungefähr den Umriß wiedergeben, sind deswegen 
“ viel jünger, die ganze Gruppe aber offenbar sehr alt und voraraukanisch 
(s. w. u.). Die starke Stilisierung, die von einem Vogelkopfe zu einem 
Schraubenschlüssel führte, dürfte so zu erklären sein, daß man vollkommen 
vergessen hatte, was die ursprüngliche Vorlage darstellte. Die typologische 
Zwischenstufe von Quinteros läßt wenigstens das auf beiden Seiten vor- 
handene große, runde Auge des rätselhaften Wesens erkennen, das wohl 
noch besonders übertrieben herausgearbeitet wurde. In meiner Unter- 
suchung vom Jahre 1909 habe ich übrigens die typologischen Veränderungen 
der fünf damals zur Verfügung stehenden Exemplare ausführlich aufgezeigt. 
Die wichtigste Erkenntnis ist wohl die, daß die halbkreisformige Einbuchtung 
des scheibenartigen Kopfstückes (Fall von Mendoza und Neuquen), die bei 
dem Exemplare von Quinteros einen fast geschlossenen exzentrischen Kreis 
mit engem Zugange bildet, nicht etwa den geöffneten Schnabel eines Vogels 
(oder dgl.) darstellen soll, sondern diejenige Einbuchtung, die von der Linie: 
Unterseite des Schnabels — Kehle — Vorderseite des Halses gebildet wird. 
Wie nämlich aus der Plastik von Chillän hervorgeht, entspricht nur die 
oberhalb besagter Einbuchtung befindliche Partie dem Ober- plus Unter- 
kiefer : Mund bzw. Schnabel des fraglichen Wesens wurden also ges chlossen 


1) Zuerst publiziert von Giglioli, Materiali per lo studio della „Eta della 
pietra‘‘ dai tempi preistoriei all’epoca attuale . . . Archivio per l’antropologia e 
l’etnologia, XXXI, p. 256, Firenze 1901. 3 1 

2) Zuerst publiziert von Medina, Los aborijenes de Chile, p. 419, fig. 103, 
Santiago 1882. - 3 

3) In meiner spanisch geschriebenen Studie (p. 163) erklärte ich bereits 
ausdrücklich, daB der Griff gar nichts mit dem Kopfe des mir damals rätselhaften 


Tieres zu tun habe. 
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argestellt. Als damals nur das Stück von Quinteros bekannt war 
he Philippi seinerzeit in Gipsabgüssen vervielfältigen ließ, paced 
einer großen Zahl europäischer Museen übersandte), konnte man in der Ta 
mit Medina annehmen, daß es einen Papageikopf mit geöffnetem Schnabel 
darstelle (s. diesbez. w. u.). 

Um welches Wesen handelt es sich nun ? Halten wir uns an dessen 
naturalistische Wiedergabe durch das Objekt von Chillan, so fallen die 
deutlichst dargestellten Zähne oben wie unten sofort in die Augen und be- 
reiten der Deutung gewisse Schwierigkeiten. Giglioli dachte an ein mythi- 
sches Tier oder vielleicht an einen Delfin; Ambrosetti!) an den mythischen 
Donnervogel. Mir selber zeichnete der Araukaner Nahuelpi aus dem Ge- 


Abb. 1. Fuß des Vulkans Chillin Abb. 2. Anden- Abb. 3. Stiden von Mendoza. 
(Chile). region. (Argentinien). 


dachtnis ein Stiick, das einstens sein Vater gefunden hatte und hoch in 
Ehren hielt (Abb. 2); auch auf dieser Zeichnung sind oben und unten Zähne 
skizziert (das Stück muß dem von Chillän sehr ähnlich sein, vielleicht ist 
es mit ihm sogar identisch). Etwas weiteres damit anfangen konnte ich 
damals aber auch nicht und hielt es (vgl. p. 163) für ganz unnütz, das sonder- 
bare, in Frage stehende Tier identifizieren zu wollen, das ebensogut ein 
Säuger (Delfin) wie ein Vogel (mythischer Vogel) oder ein Reptil (Leguan, 
Schlange u. dgl.) sein könnte; ich beschränkte mich daher absichtlich auf 


eine genaue typologische Analyse der fünf Belegstücke, über die bereits 
kurz berichtet wurde. 


_ 7) Ambrosetti, Insignia litica de mando de tipo chileno. Anales del Museo 
Nacional de Buenos Aires, XI, p. 32, Buenos Aires 1904. — Das betr. Stück selber 
ist beschrieben bzw. abgebildet p. 25—26, 29—32, fig. 1, 1A, 5, 9. 
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Nun machen aber diese fünf, wie ich das auf Seite 165 darlegte, so 
gar nicht einen ,,amerikanischen‘‘ Eindruck; wenn einer nicht wüßte, woher 
sie stammen, würde er an ‚Polynesien‘ und im besonderen an Neu-See- 
land denken: unter allen Umständen müßten sie außerordentlich alt sein; 
und ich schloß diesen Ideengang mit dem Satze: ,,Confieso francamente que 
la maza de Chillän bien puede proceder de un pueblo paleo-americano 
emparentado estrechamente con otro paleo-polinesico“, noch bedauernd, 
daß damals (als ich die Studie niederschrieb) nicht genügend Museums- 
material veröffentlicht wäre, um an die Frage ohne besondere Reisen heran- 
treten zu können. 


_ Weitere, nur aus Chile stammende Exemplare wurden bald darauf von 
Ricardo E. Latcham bekannt gegeben; leider sind die Abbildungen äußerst 
mangelhaft!). Seine Nummer 3 ist das zuerst von Medina p. 363, 419, 
fig. 103 veröffentlichte Stück aus Quinteros (vgl. die Gravierungen des- 
selben in meiner Studie Clavas cefalomorfas ... p. 159 und dazu pl. IX 
No. 5, mit den Skizzen bei Latcham p. 135—136, No. 3a und 3b), so daß 
der anglo-chilenische Ethnograph in Wirklichkeit nur vier neue Fälle bei- 
steuert. Diese stammen aus Catapilco (Provinz Aconcagua) und Lampa 
(Departamento de Santiago), beide vom Typus des Stückes von Quinteros 
(vgl. oben), sowie von Almahue (Departamento de Caupolicän) und San 
Juan de la Uniön (Departamento de la Union), beide stark stilisiert 
und ,,sichelférmig‘‘ (Imbelloni, s. w. u.). Latchams Folgerungen sind 
übrigens sehr durchdacht. Er meint (mit Medina), es handele sich um 
die Darstellung von Papageien, drückt sich aber diesbzl. vorsichtig aus: 
„No sabemos si esta explicaciön sea la verdadera, pero es una posible 
hipétesis‘* (p. 139). Eine Seite weiterhin wundert er sich, daß das gleiche 
Motiv, nämlich der Papageienkopf, über so weite Strecken zerstreut vor- 
komme (über mehr als tausend Kilometer), was eine größere Überein- 

stimmung der Ideen voraussetze, als man sie bei den Araukanern anträfe. 
Die betreffenden Stücke seien daher möglicherweise einer präaraukanischen 
Epoche zuzuweisen und als Überbleibsel eines Volkes von höherer Kultur 
aufzufassen, von dessen Existenz sich viele Spuren fänden. Die Ein- 
ritzungen an der Oberfläche mancher Exemplare seien wohl bloßer 
Schmuck; die Stücke wohl ein Würdeabzeichen, vielleicht auch reli- 
giöser Art. 

Daß die steinernen Vogelkopfplastiken, welche wir hier untersuchen, 
mit den heutigen Araukanern nichts zu tun haben, beweist die Erzählung 
von dem ‚„‚Wunderstein‘“ des Millapi, dessen Sohn Nahuelpi sie für mich 
niederschrieb; wie bereits erwähnt fügte er eine Zeichnung bei, welche die 
Übereinstimmung dieses Stückes mit dem von Chillän aufs klarste darlegt, 
so daß man sogar die Identität beider vermuten kann (vgl. unsere Abb.1—2); 
ich habe diesen ,,Wunderstein“ als Nr. 2 aufgeführt (l. c. p. 153—156). 
Nahuelpi, ein junger intelligenter Mann aus dem Territorium Neuquén 
der lesen und schreiben konnte, war von mir beauftragt worden, bei seinen 
Landsleuten in der Stadt La Plata Texte zu sammeln, und schrieb auBerdem 
auf meine Veranlassung alles auf, was er vom Leben seines Vaters, der aus 
Llaima in Chile stammte, noch wuBte. Bei diesem habe er also als Knabe 
einmal einen Stein gesehen und gefragt, wozu er ihn denn aufbewahre. Der 
Vater schimpfte erst wegen der unangebrachten Neugier und prügelte 
seinen Sohn, rief ihn dann aber und erzählte ihm, daß er einmal vor langer 
Zeit im ,,Ostlande“ (also im argentinischen Territorium Neuquén) ganz 


1) Lateham, Arqueologia chilena. Diversos tipos de insignia litica hallados 
en territorio chilenc. Anales del Museo Nacional de Buenos Aires, XX, p. 131 


bis 146, Buenos Aires 1910: 


224 Robert Lehmann-Nitsche : 


in der Morgenfrüh, als er sein Pferd herrichtete, den Stein auf dem Boden 
gefunden habe. In der Nacht darauf seien ihm dann im Traume zwei junge 
Männer erschienen und hätten ihm angeraten, den Stein sorgfältig zu be- 
treuen, dann würde er immer Glück haben. Am folgenden Morgen habe er 
zunächst zu Gott gebetet und im Laufe des Tages einen jungen schwarzen 
Stier geschlachtet, um den Stein in Blut zu tauchen und so zu verehren. 
Nun sei es ihm und seiner Familie immer gut ergangen und nichts hätte 
gefehlt; die übrigen Leute seien arm geblieben’). 


Der Stein habe ihm, dem Millapi, auch einmal das Leben gerettet, denn 
als einmal zehn Indianer, darunter er, sich zu einem Raubzuge (malön) auf- 
machten, habe ihn der Stein kurz vor Ankunft an der betreffenden Stelle 
im Traume geraten umzukehren. Das habe er trotz der Verhöhnung durch 
seine Spießgesellen auch getan; diese seien bei der Ausführung ihres Vor- 
habens auch sämtlich umgebracht worden. 


Wieder neues, ebenfalls im mittleren Chile gefundenes Material wurde 
dann von Carlos $. Reed vorgelegt?) ; auch hier sind die Abbildungen herzlich 
schlecht. In Betracht für uns kommen nur die fünf Stücke, welche auf den 
Seiten 84—91 beschrieben und auf den Tafeln I) und III—VI abgebildet 
werden; drei stammen aus der Araucania (es fehlen genauere Fundangaben), 
eins aus Tagua-Tagua (Provinz Colchagua), das letzte aus Victoria, Provinz 
Cautin. Wichtig für uns ist das neue Material deswegen, weil erstens die 
extremsten Formen der Stilisierung auftreten, deren Ursprung nur dann zu 
erkennen ist, wenn wir eine ganze Reihe vor uns haben (zwei Stücke aus 
der Araucania). Zweitens erkennt man an dem Exemplare von Tagua-Tagua 
die Richtigkeit meiner vorhin kurz skizzierten Auffassung, daß die halb- 
kreisförmige Einbuchtung des scheibenartigen Kopfstückes nicht etwa den 
geöffneten Schnabel eines Vogels (od. dgl.) darstellen soll, sondern diejenige 
Einbuchtung, die von der Linie: Unterseite des Schnabels—Kehle—Vorder- 
seite des Halses gebildet wird (vgl. oben Seite 221). In dem Falle von 
Tagua-Tagua ist nämlich die obere Spitze dieser Bucht deutlich durch eine 
gravierte Linie (die ihrerseits wiederum zahnartige Strichel aufweist) hal- 
biert; d. h. diese Linie soll anscheinend die Grenze zwischen oberem und 
unterem Schnabel andeuten, wenn letzterer geschlossen ist. Daß das 
wiederum auffallend große Auge topographisch nicht richtig sitzt, spielt 
bei einer immerhin stilisierten Plastik, deren natürliche Vorlage unbekannt 
geworden war, weiter keine Rolle. Besagte Schnabeltrennungslinie möchte 
ich daher nicht zu den übrigen, ebenfalls eingravierten Linien, rechnen, 
welche geometrischer und rein ornamentaler Natur sind, um den horror 
vacui aufzuheben. Wegen der mangelhaften Abbildung kann man nicht 
alle Einzelheiten erkennen. 

Stellen wir nun das bisher bekannte Material aus der chileno-argen- 
tinischen Andengegend zusammen, so ergibt sich folgende Tabelle, in welcher 


gleichzeitig versucht wurde, eine ungefähre typologische Gruppierung 
innezuhalten. 


!) Weitere Erzählungen von weissagenden Steinen im Besitze von Arau- 
kanern habe ich, z. T. nach eigenen Aufnahmen, auf Seite 166—170 meiner Studie 
zusammengestellt, doch konnte ich über das Aussehen dieser magischen Heilig- 
tümer nichts in Erfahrung bringen, namentlich nichts darüber, ob es sich um 
Artefakte handelte. 

*) Reed, Descripeiön de insignias liticas chilenas. Publicaciones del Museo 
de Etnologia y Antropologia de Chile, IV, p- 69—135, Santiago des Chile 1924. 

*) Dieses Stück wurde später von Gualterio Looser wieder kurz erwähnt 
und durch eine Skizze illustriert, vgl. Looser, La representaciön de figuras humanas 
y de animales por los araucanos. Boletin del Museo Nacional de Chile, XII, 
p. 27—28; p. 35, fig. 1, Santiago de Chile 1929. 
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7 8 9 


Abb. 4. Entwicklung der steinernen Vogelkopfkeule zum Sichel- bzw. Schrauben- 
schlüsseltypus; die Stücke Nr. 3—6 und 8 sind der gleichmäßigen Orientierung 
; wegen umgekehrt gezeichnet. 
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Einige der Exemplare zeigen Gravierungen, welche jedoch den Cha- 
rakter derselben nicht beeinträchtigen, höchstens beweisen, daß man das 
Wesen der imitierten und mehr und mehr stilisierten Vorlage (s. w. u.) voll- 
kommen vergessen hatte. Es handelt sich um folgende Nummern obiger 
Liste, bei denen ornamentiert sind: Der Griff (Nr. 1), 
die Scheibe (Nr. 3, 5, 14), Griff und Scheibe (Nr. 7), 
Rand der Einbuchtung (Nr. 6). Nr. 13, in Form und 
Größe der vorhergehenden fast gleich, zeigt keine Gra- 
vierung. 

Der Stiel ist gelegentlich durchbohrt, um das 
Tragen des Stückes zu erleichtern. 

Ein originelles in Brüssel befindliches Stück muß 
schließlich noch nebenbei erwähnt werden, welches in 
Azogues in Ecuador gefunden wurde). Nicht nur des- 
wegen fällt es aus dem Zusammenhange der übrigen, 
sondern auch deswegen, weil es aus Bronze besteht. 
Es ist 19,6 cm lang, flach und hat ausgesprochen die 
Form eines Schraubenschlüssels. Der scheibenartige 
Kopf ist vom Griff durch zwei parallele Leisten in 
Hochrelief abgesetzt. Verneau und Rivet bezeichnen 
das Stück mit dem von mir geprägten Terminus als 
clef céphalomorphe, erkennen den typologischen Zu- 
Abb. 5. Bronze, aus Sammenhang mit den anderen Stücken und erklären 

Azogues, Ecuador, das versprengte Vorkommen dieser Form in Ecuador 

Verneau & Rivet. ohne vermittelnde Brücken (denn in Perü kam bisher 

nichts dergleichen zum Vorschein) durch die Anwesen- 

heit chilenischer Soldaten im Lande der Cañari zur Zeit des Inca Huira 

Cocha. Auf diese Weise sei die Herstellung dieses „objet évidemment in- 

spiré d’un modèle chilien‘ in Ecuador zu erklären, und da von Soldaten 
angefertigt, sei es vielleicht ein ,,Kommandoabzeichen‘. 


1) Verneau & Rivet, Ethnographie ancienne de l’Equateur = Mission du 


service géographique de l’armée pour la mesure d’un are de méridien équatorial 
en Amérique du Sud... VI, p. 282—283, pl. XXIII 3, Paris 1912. 
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Die soeben zusammengestellten Exemplare des sonderbaren Objektes, 
die ich im Jahre 1909 auf Grund der mir damals bekannten finf als Clavas 
cefalomorfas bezeichnet hatte, sind unabhängig von mir auch Herrn Im- 
belloni bekannt geworden, der sich durch Aufhellung des Vorkommens 
uralter polynesischer Elemente in Amerika große Verdienste erworben hat1). 
Mit der Vorbereitung zu einem Werke über „Armas, insignias y voces de 
Oceania en América“ beschäftigt (1. c. p. 221) hat er das betreffende Mate- 
rial ohne Quellenangabe auf Seite 245 Fig. 47 in einer schematischen Uber- 
sicht angeordnet und hier nur erklärt, daß es sich um die typologische Reihen- 
folge der südamerikanischen ‚Clavas insignias“ handele, die von einem sichel- 
förmigen Modelle abgeleitet seien: im Texte des Buches wird aber nureinmal 
(p. 239) kurz darauf und zwar mit den Worten verwiesen, daß diese ,,hachas- 
insignias“ bisher weder vergleichend untersucht noch daß ihr „funktioneller 
Wert“ erkannt worden seien. Unter allen Umständen aber ist klar, daß Herr 
Imbelloni die einfachsten, tatsächlich ungefähr sichelförmigen Typen als 
Ausgangs- und die einen deutlichen (mit gezähntem Schnabel versehenen) 
Vogelkopf darstellenden als Endform einer typologischen ,,Sequence“ 
ansieht; daß genau das Gegenteil zutrifft, wird sich aus den folgenden 
Zeilen ergeben. 


Die Lösung des Rätsels von der Bestimmung unserer Vogelkopfstein- 
keulen finden wir zwar nicht, wie ich anfänglich vermutete, in Polynesien, 
sondern allem Anscheine nach in einem gewissen Gebiete von Melanesien 
und zwar in Neu-Mecklenburg. Pater G. Peekel M. S. C. hat nämlich in 
einer besonderen Studie?) die ,,Lang-Manu‘‘ benannte SchluBfeier eines 
jeden größeren ,,Malagan“‘, d. i. Ahnenfestes auf Nord-Neu-Mecklenburg 
geschildert und mit Abbildungen versehen. Das Wort Lang-Manu be- 
deute ,, Vogelschar“; ,,die an der Festlichkeit teilnehmenden Tänzer halten 
alle in ihrem Munde den Kopf eines Nashornvogels, so daß wir den Ausdruck 
lang manu noch näher präzisierenkönnen. Erbedeutet ‚Nashornvogelschar‘.“ 
Entsprechend bedeute der Fachausdruck, mit dem die Eingeborenen den 
Schluß der Feier bezeichnen, ,,die Vögel sind davongeflogen“ (p. 542). Als 
Ort der Feier diene für gewöhnlich der eigens planierte, rechteckige Platz 
vor dem Ahnenhäuschen oder der Bank mit den Ahnenbildern. In einiger 
Entfernung davon, im Ankleideraum, legen die Tänzer ihr Kostüm an, 
aus Coir geflochtene und mit Curcuma longa gelb gefärbte Pelzstücke, die 
um den Hals, die Handgelenke, die Oberarme, die Fußgelenke und über den 
Knien gebunden werden; schließlich winden sie noch ein Stück um die 
Lenden und knüpfen daran vorn und hinten noch zwei andere, die kreuz- 
weise über Brust und Rücken verlaufen. ‚Der Anblick dieses Schmuckes 
ist wirklich großartig‘ und das Bild der in den lebhaftesten, zitternden Be- 
wegungen durcheinander schwirrenden Tänzer mache den Eindruck eines 
riesigen Feuers. Auf dem Kopfe tragen die Tänzer das Prunkstück der kana- 
kischen Garderobe, einen aus natürlichen Federn künstlich zusammenge- 
flochtenen Hahnenschwanz (p. 543); in der rechten Hand halten sie eine 


1) Imbelloni, Epitome de culturologia (= Humanior. Biblioteca del ameri- 
canista moderno, secciön A, tomo I), p. 245, Buenos Aires 1936. — Der sonder- 
bare Neologismus ‚„culturologia‘‘ soll dem deutschen Terminus „Kulturhistorische 
Methode‘ bzw. ‚Kulturmorphologie“ und dem. französischen „Ethnologie 
culturelle“ entsprechen (p. 11). Schon sieben Jahre vorher hatte Herr Imbelloni 
seine schematischen Konturenzeichnungen der ‚clavas-insignias‘‘ als Tafel III 
einer Monographie über eine steinerne Hauwaffe vom Rio Limay beigefügt, im 
Texte aber sich auch nicht darüber geäußert; nur in der Tafelerklärung angegeben, 
daß sie sich von einem Haumessertypus (,,rozén‘‘) ableiten (Imbelloni, Un arma 
de Oceania en el Neuquen.... Humanidades, XX, p. 293—316, Buenos Aires 1929). 

?) Peekel, Lang-Manu. Die Schlußfeier eines Malagan- (Ahnen-) Festes auf 
Nord-Neu-Mecklenburg. Festschrift P. W. Schmidt, p. 542—555, Wien 1928. 
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kleine Rassel aus Muschelglöckchen, in der linken irgendeinen Tanzstock 
(p. 544). Und nun kommt für uns die Hauptsache: 

„Im Munde halten die Tänzer den ausgestopften Kopf eines männlichen 
Nashornvogels (Rhytidoceros plicatus)1). Er ist gelb- oder goldbraun und 
stimmt in der Farbe mit dem Kostüm überein. In früheren Zeiten wurden 
diese Mundstücke meistens geschnitzt?), jetzt bedient man sich lieber der 
natürlichen Köpfe, die verhältnismäßig leicht zu bekommen sind.“ 

„Die Zahl der Tänzer ist sehr verschieden. Unter ihnen befindet sich 
immer einer, dessen ganzes Kostüm, Pelze und Kopfschmuck, kohlschwarz 
ist. An Stelle des männlichen, gelben Nashornvogelkopfes hält er auch den 
schwarzen eines weiblichen Tieres im Munde. Den Grund dieser Ausnahme 
kennen die Eingeborenen nicht. Sie betrachten es lediglich als ein Vor- 
recht irgendeines großen Herrn, auf diese Weise mehr Aufsehen als die 
anderen erregen zu dürfen.‘ 

Die von Pater Peekel beigefügte Fig. 2 (Seite 544), welche schematisch 
den zurechtgemachten Kopf eines Nashornvogels darstellt, ersetzen wir durch 
die Abbildung eines im Berliner Museum für Völkerkunde befindlichen 
Originals; das am Nacken befindliche Geflecht dient offenbar dazu, das 
Stück mit den Zähnen zu halten. 


Abb. 6. Zum Nashornvogeltanz dienender Kopf eines solchen Vogels von Tovabe, 
Neu-Mecklenburg, Berliner Museum für Völkerkunde Nr. VI 32878. 
Etwas mehr als !/, nat. Größe. 


Der vierdienstvolle Missionar berichtet dann noch über die weiteren 
Teilnehmer am Tanze (Kinder von drei bis neun Jahren, ja sogar junge 
Mütter mit ihrem Sprößling hoch oben auf den Schultern), und über die 
Einzelheiten des Aufmarsches, der in großer, ernster Ruhe verlaufe und 
beweise, „daß es sich heute um einen ganz außergewöhnlichen, heiligen 
Akt handelt, der seinesgleichen nicht hat“ (p. 545). Der Tanz selber werde 
vor den Ahnenbildern in sehr verschiedener Weise ausgeführt und ende mit 
choralartigen Gesängen, deren Sinn wohl allezeit ein Geheimnis für uns 
bleiben werde. ,, Sie sind heutzutage nichts anderes mehr als verstümmelte 
oder aus dem Zusammenhang herausgerissene Wörter, die man ohne Ge- 


x) Und zwar an einem hinten in der Nack 
so das Berliner Stück Abb. 6. R. LN. i takers Sasi en eich 
) Dann war hinten am Nacken eine hölzerne, herausstehend. 

ein Stift angebracht, der mit den Zähnen festgehalten wins R. LAN. Te 
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walt nicht wieder zusammenbringt. Ist der letzte Vers verklungen, dann 
lösen die Tänzer und, Kinder schweigend ihre Schmuckstücke und legen sie 
zu Füßen der Ahnenbilder nieder; das Lang-Manu ist zu Ende. Es folgt 
der zweite Teil des hohen Festes, in seiner Natur ganz verschieden vom 
ersten: das Festessen“ (p. 546). ; 

Was Erklärung und Deutung der Feier anbetrifft, so hält Verf. die 
Ahnenbilder für verschiedenartige Darstellungen des Mondes. Die am Tanze 
teilnehmenden Kinder versinnbilden nach ihm die Sterne; die Männer, jeder 
für sich wie auch als Gruppe den Mond, und zwar die im gelben Kostüm den 
Hellmond, der eine schwarz gekleidete den Dunkelmond; der Fiederbesen 
mit den Flaumfedern in der Hand der Tänzer das Himmelsgewölbe mit 
den Sternen; die Phasen des Mondes werden durch die Bewegungen resp. 
Posen der Tänzer angedeutet (Verf. schildert sie sehr genau). Warum nun 
gerade der Nashornvogel in den Tänzen der Nord-Neu-Mecklenburger eine 
so hervorragende Rolle spielt, ist unklar: ‚Am nächsten läge die Vermutung, 
daß man den Vogel wegen seines charakteristischen Wesens als Tanzmotiv 
gewählt habe. Es trifft dies für die Neuzeit wenigstens teilweise zu, aber der 
Weg, den sie uns zeigt, ist nur ein Irrweg. In den ältesten Tänzen finden 
wir nämlich von den Manieren des Vogels wenig oder gar nichts, so daß dieses 
Element als ein jüngerer Eindringling erscheint. Da das ursprüngliche 
Motiv der Nashornvogeltänze bei den Eingeborenen in Vergessenheit ge- 
raten ist, war es unausbleiblich, daß denselben im Laufe der Zeit ein neues 
unterschoben wurde, und das konnte wohl nur das eigenartige Betragen 
dieses Vogels sein“ (p. 548). 

Der Hauptakt der neumecklenburgischen Ahnenfestlichkeiten (p. 552) 
sei also eine Feier religiösen Charakters, ‚eine Kulthandlung im wahren 
Sinne des Wortes. Nicht den Verstorbenen, den irdischen Großen gilt die 
Ehrung, sondern dem überirdischen Ahn, dem leuchtenden Monde, und in 
ihm jenem himmlischen Wesen, dessen Emblem und Stellvertreter er auf 
_religiôsem Gebiete ist. Wir haben da einen Altar mit den Gottesbildern, 
Opfergaben, eine förmliche Huldigung durch Weiheakt und Tänze und 
schließlich einen Bitt- oder Dankchoral mit allgemeiner Kranzspende. 
Mehr bedarf es nicht.‘ 

Wie gut auf Neu-Mecklenburg die Nashornvogelleute bei ihrem Tanze 
die Gewohnheiten und Gebärden des Tieres wiederzugeben verstehen, 
beschreibt anschaulich R. Parkinson, der allerdings die Zeremonie für einen 
Totentanz hält (wogegen sich Peekel p. 547 scharf ausspricht): ,, Die Tänzer 
stellen sich zu je zweien nebeneinander in langer Reihe hintereinander auf. 
Ein jeder hält im Munde einen geschnitzten und bemalten Nashornvogel- 
kopf; die Hände werden meistens auf dem Rücken gefaltet. Der Nashorn- 
vogel ist nun bekanntlich ein recht scheuer Patron, der in den höchsten 
Baumwipfeln die ihm zusagenden Früchte in aller Ruhe verzehrt, aber dabei 
seine Sicherheit nicht aus den Augen läßt und fortwährend den Kopf nach 
allen Richtungen bewegt, um sich zu vergewissern, daß kein Feind in der 
Nähe ist. Zeigt sich ein solcher, dann stößt er einen eigentümlichen Schrei 
aus und fliegt mit laut rauchendem Flügelschlag von dannen. Alles dies 
bringen nun die Tänzer in sehr realistischer Darstellung zur Aufführung. 
Die Köpfe neigen sich rechts und links, vorwärts und rückwärts; das eine 
Auge wird halb geschlossen, das andere äugt scharf nach einer bestimmten 
Richtung; jede Bewegung wird ohne Hast, in bedächtiger Ruhe ausgeführt, 
ganz wie es der Vogel im Leben tut: Zum Schluß wird dann der Schrei 
ausgestoßen und der rauschende Flügelschlag nachgeahmt?)." 

Die Nashornvögelgruppe zeigt nun noch eine Besonderheit: die 
Schneiden des Schnabels sind schartig, und um so mehr, je älter das Tier, 


1) Parkinson, Dreißig Jahre in der Südsee . . . p. 279, Stuttgart 1907. 
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was ja ohne weiteres begreiflich ist. Herr Professor Erwin Stresemann, 
der Ornithologe des Berliner Museums für Naturkunde, hatte die Freund- 
lichkeit, mir derartige Exemplare zu zeigen und auch auf seine eigene Publi- 
kation!) aufmerksam zu machen, in welcher Schnabel des Rhyticeros 
plicatus (wie das Tier jetzt heißt) abgebildet sind, die große Scharten auf- 
weisen. Das Berliner Exemplar des als Tanzgerät verwendeten Nashorn- 
vogelkopfes (vgl. Abb. 6, Seite 228) zeigt ebenfalls ausgesprochene 
Scharten, ebenso das analoge, auch aus Neu-Mecklenburg stammende des 
Dresdener Museums (Nr. 20510). 

Wie sehr die Scharten an den Schneiden des Nashornvogelschnabels 
als charakteristisch von den Eingeborenen angesehen werden, zeigen aus 
Holz geschnitzte Nachbildungen des neu-mecklenburgischen Tanzgerätes, 
wo jene öfters imitiert werden; so weist sie von vier solchen im Dresdener 
Museum befindlichen Stücken die Nummer 8077 auf. Auch ein mehr als 
meterhohes Dekorationsstück von Neu-Mecklenburg ebenda (Nr. 8056) 
bringt einen stark stilisierten Nashornvogel mit Schnabelscharten. _ An 
einem aus Holz geschnitzten derartigen Vogel ebendaher, der auf einem 
kurzen Holzstücke sitzt, dessen hinteres Ende wohl in den Mund genommen 
wird, so daß dann der Vogel nach vorne sieht (Breslau, Ethnographisches 
Institut der Universität, Sammlung Mende), sind die Scharten durch kleine, 
quer und schief gestellte Strichel an der Schnabelspalte angedeutet. 

Vermerkt sei übrigens, daß der faltige Wulst auf dem Oberschnabel, 
der dem Tiere ja den Namen ‚Jahrvogel“ eingebracht hat, auf den Dar- 
stellungen durch die Eingeborenen nicht wiedergegeben wird. 

Anschließend sei darauf aufmerksam gemacht, daß Kopf und Hals 
auch eines Vogels, allerdings eines anderen, aus Holz geschnitzt und stark 
stilisiert und mit einem noch stärker stilisierten Stück Rumpf ohne Flügel: 
und Beine auch auf der St. Matthias-Gruppe als Tanzgerät verwendet wird. 
Nevermann beschreibt die Objekte in folgender Weise?): 

„Außer den zugleich als Taktschläger benutzten Tanz- und Betelkalk- 
stäben (rama) wird auf St. Matthias und Emÿr noch ein anderes Tanz- 
gerät gebraucht. Es führt nach dem weißen und schwarzen Reiher (kü) 
den Namen sinäkü und wird bei bestimmten Tänzen im Munde, seltener 
auch in der Hand getragen, angeblich von Männern und Weibern. Auch der 
Reiher käribö wurde auf St. Matthias als Vorbild des Mundtanzschmucks 
genannt.‘ 

„Die sinäku bestehen aus einem Z-förmigen Holzstück und stellen 
Schnabel, Kopf, Hals und Körper des Reihers dar. Das obere waagerechte 
Ende ist der Schnabel, die verdickte Stelle am anschließenden Winkel der 
Kopf, das senkrechte Stück der Hals, ein verdicktes Stück darunter der 
Körper und das untere waagerechte Ende das im Munde getragene Stück. 
Auf St. Matthias hängt von der Schnabelspitze ein gedrehter und am Unter- 
ende ausgefaserter Bastfaden herab. Auf Emir tragen viele sinaku dagegen 
einen Fisch (täubä) so in der Schnabelspitze, daß das Schwanzende nach 
außen steht und der Schnabel den Fischkopf faßt. Kleine Bastbüschel 
sind auf beiden Inseln durch Löcher an Schnabel, Kopf und Hals gezogen.‘‘ 

„Einzelne Stücke sind beschnitzt und bemalt, andere nur bemalt. 
Als Farben werden rot und weiß benutzt. Das Mundstück und häufig auch 
eine Stelle des Vogelhalses (bzw. zwei Stellen) ist nicht verziert. Gelegent- 
lich enthält die Figur auch noch kurze Astansatzstellen.“ 


1) Stresemann, Die Vögel von Seran (Ceram). Novitates Zoologicae, XXI, 
pl. V, Tring 1914. 

?) Nevermann, St. Matthias-Gruppe = Ergebnisse der Südsee-Expedition 
1908—1910, II. Ethnographie: A. Melanesien, Band 2, p. 221—224 und Abb. 142. 
bis 143, Hamburg 1933. É 
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, Die Frage nach der Einführung der sinäkü durch heimgekehrte Ar- 
beiter wurde von Eingeborenen dahin beantwortet, daß der Gebrauch 
der Tanzvögel alt und schon ihren Vätern bekannt gewesen sei.“ 
"Warum gerade der Nashornvogel bei dem Ahnenfeste auf Neu-Mecklen- 
burg eine so große Rolle spielt, daß ihn die Tänzer durch ihr Kostüm und 
ihre Bewegungen während des Tanzes imitieren, ist, wie wir sahen, dem 
Beobachter Pater Peekel unklar geblieben. Es sei nun daran erinnert, daß 
das sonderbare Tier auch im Indischen Archipel seitens der Eingeborenen 
Gegenstand verschiedener Gebräuche ist!); zwar sei deren Sinn nicht 
immer klar, aber ihre Existenz nicht weiter überraschend, wenn man die 
sonderbare Lebensweise des Vogels in Betracht ziehe, dessen Männchen 
z. B. das Weibchen während des Brutgeschäftes einmauert, so daß dieses 
nur den Schnabel zwecks Aufnahme der vom Gatten zugetragenen Nahrung 
herausstrecken kann (p. 313—14). Im Indischen Archipel gelte nun der 
Nashornvogel im allgemeinen als Glücksbringer und Talisman gegen 
Mißgeschick, wie es mancherlei Verwendungen seines Kopfes sowie Nach- 
bildungen des ganzen Tieres beweisen (bei den Dayak, Buginesen, Makas- 
saren, Alfuren, Batak, im Lampongdistrikt, bei den Papua). Die Priester 
der Dayak auf Borneo beschwören bei den Totenfesten (deren Zweck es 
ist, den Verstorbenen freien Eingang ins Totenreich zu verschaffen) die bösen 
Geister ‚‚Njaring‘, sich zu entfernen, und drohen ihnen, einen ‚‚Tingang“ 
(Nashornvogel) erscheinen zu lassen, der sie schon vertreiben würde (p. 464); 
bei den Dayak gilt auch nach anderer Quelle dieser Vogel als Symbol von 
Mut und Tapferkeit, und ‚‚Tingang“ wird daher als Beiname Leuten bei- 
gelegt, die sich im Kriege ausgezeichnet haben (p. 466). Wichtiger für uns 
ist der Totentanz der Batak auf Sumatra, den Bernhard Hagen beobachtete; 
hier treten zwei Schauspieler auf: ,, Der eine, 
der Topingspieler, stülpt sich einen Flaschen- 
kürbis mit zwei Augenlöchern über den Kopf; 
der andere, der die Kuda darstellt, überdeckt 
sich mit einem roten Tuch und schiebt ein 
oben und unten offenes viereckiges Kästchen 
aus Bambuslatten über, welches ihm vom 
Nabel bis unter die Arme geht. In der Nabel- 
gegend ist eine lange, bewegliche Stange an- 
gebracht, an deren Spitze der Kopf eines Rhi- 
nocerosvogels (Buceros rhinoceroides) be- 
festigt und mit zwei Schnüren versehen 
ist, welche der Spieler in der Hand hält und 
damit die Stange und den Vogelkopf dirigiert, = en à SER 
so daß die ganze Figur in etwas an einen Zeichnung bei de Vaux; b nach 
Rhinocerosvogelerinnert“ (B.Hagen, wieder der photographischen Repro- 
abgedruckt bei Pleyte p. 316—17). Also duktion bei Sebbelov. 
auch hier die Darstellung eines Nashorn- 
vogels durch einen Tänzer wie auf Neu-Mecklenburg bei dem offenbar 
gleichartigen Feste. 

Die Verwendung eines Vogelkopfes als Schnitzmotiv läßt sich übrigens 
auch bei einem bestimmten Typus der neukaledonischen Keulen nach- 
weisen?). Freilich sind sie jetzt in toto aus Holz hergestellt, aber man 


1) Pleyte Wzn, Pratiques et croyances relatives au bucéros. Revue d’Ethno- 
graphie, IV, p. 313—318; V, p. 464—466, Paris 1885—1886. 

2) de Vaux, Les Canaques de la Nouvelle-Calédonie. Revue d’Ethnographie, 
II, p. 333, fig. 124, Paris 1883. — Sebbelov, The E. W. Clark collection. New 
Caledonia. University of Pennsylvania, The Museum Journal, II, p. 79, fig. 57, 
Philadelphia 1911. 
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gewinnt den Eindruck, daB es Nachbildungen einer (natiirlich auch einmal 
zu irgendeinem Zwecke verwandten) Vorlage sind, die aus einem Vogelkopfe. 
bestand, in welchen in rechtem Winkel ein Stock gesteckt war. Die Wieder; 
gabe der Vorlage ist entweder realistisch (bei de Vaux) oder so stark Sti- 
lisiert (bei Sebbelov), daß man sie ohne weiteres, d. h. ohne Vergleich nicht 
ansprechen könnte; interessanterweise hat sich das Auge als runder und 
mehr oder weniger flacher Buckel noch am besten erhalten. Was für ein 
Vogel in besagter Art verwendet wurde ist nicht zu erkennen; man denkt 
natürlich zunächst an den Buceros, aber dieser kommt in Neu-Kaledonien 
nicht mehr vor, und die von Baron de Vaux abgebildete ,,casse-téte wird 
von den Eingeborenen ‚‚cagou‘ benannt, was Reiher bedeutet (Nevermann). 
Originellerweise wollten die Leute, welche Herr Nevermann an Ort und 
Stelle befragte, nichts davon wissen, daß bei derartigen Stücken ein Vogel- 
kopf nachgebildet sei; es sei der einer Schildkröte. Vielleicht waren die ur- 
sprünglichen ersten Exemplare importiert, und die Eingeborenen teilten dann 
den betreffenden Kopf einem anderen Tiere zu, das auf ihrer Insel vorkommt. 


Der Leser, welcher unsere Ausführungen bis hierher verfolgt hat, wird 
selber festgestellt haben, worauf es uns ankam: nämlich hinzuweisen auf 
die morphologische Übereinstimmung der steinernen Vogelkopfkeulen 
aus Chile und dem argentinischen Andengebiete mit dem melanesischen 
Tanzgeräte, das entweder ein präparierter Nashornvogelkopf nebst Hals 
oder dessen hölzerne Nachbildung ist und das bei einem Feste Verwendung 
findet, wo die Tänzer einen Nashornvogel imitieren. Diese allgemein mor- 
phologische Übereinstimmung (Vogelkopf überhaupt) ist so frappant, daß 
man schließen darf, daß auch die südamerikanischen Stücke ursprünglich 
ein Tanzgerät bei einer rituellen Feier gewesen sind. 

: Um welchen Vogel handelt es sich aber bei den südamerikanischen 
Stücken ? Daß zunächst einmal alle zusammengehören, beweist ja die oben 
(Seite 225) aufgezeigte typologische ‚‚Sequence‘ derselben; diese beweist 
aber auch ihre (mit fortschreitender Stilisierung verbundene) Ableitung von 
einer Urform, die eben einen Tierkopf darstellt; daß dieser im besonderen 
ein Vogelkopf ist oder sein soll, erscheint nun nicht mehr fraglich, wo be- 
sagtes wenig stilisiertes Stück (Nr. 1) einen solchen darstellen soll und in 
die gesamte Serie hineingehört. 

Welchen Vogel soll nun Stück Nr. 1 (von Chillän) wiedergeben ? 
Auffallend und charakteristisch an ihm sind ja die streng symmetrischen 
„Zähne“, deren Deutung bis- 
her Schwierigkeiten hatte. 
Herr Prof.Stresemann machte 
mich nun daraufaufmerksam, 
daß ja — wie man es übrigens 
auch in Brehms Tierleben 
(3. Aufl., Vögel I, p. 638, 

Leipzig und Wien 1900) in 

pte 8. Hors age Daran (Ramphastos L.), aus einer Zeile erwähnt findet — 
eichenow, Die ers hr té II, p. 33, Stuttgart der bekannte groBe Schnabel 
aller Pfefferfresser oder Tu- 

é : site kane ,,an den Schneiden sage- 
artig gezähnelt ist“ (Brehm), d. h. am Ober- wie Unterschnabel Zahnkerben 
aufweist; diese treten bei manchen Gattungen, z. B. Selenidera, deswegen noch 
besonders hervor, weil die zwischen den Kerben befindlichen „Zähne‘‘ nicht 
wie der tibrige Schnabel schwarz pigmentiert, sondern weiBlich sind. Herr 
Stresemann, dem ich die Photographie von Stiick Nr. 1 vorlegte, kam sofort 
auf den Gedanken, da8 es einen Tukan wiedergeben solle. Man wird daher auch 
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alle übrige Glieder unserer ,,Sequence“ als entsprechend stilisierte Plastiken 
, dieses Vogels aufzufassen haben. Bekanntlich ist diese so außerordentlich 
auffallende Familie über die Wendekreislander Amerikas verbreitet, in 
Chile und an der Fundstelle von Stiick Nr. 1 kommen keine Tukane mehr 
_vor!). Unser Stück muß daher vom Norden oder Nordosten her weiter 
nach Süden hin gebracht worden sein. So erklärt es sich ferner, daß das 
Bild des auch in Chile heimischen Papagei die steinernen Nachbildungen, 
vielleicht unbewußt, beeinflußt haben konnte, so daß eine bestimmte Gruppe 
unserer Sequence, nämlich die Nummern 3—7 unserer Liste, tatsächlich 
die Vorstellung erweckt, als ob man einen Papagei habe darstellen wollen, 
wie es ja Medina von seinem Exemplare (Nr. 3, Quinteros) behauptet 
hatte?). Die Beeinflussung durch den gewohnten Anblick eines Papageis ging 
sogar so weit, daß einmal (vgl. Nr. 6 = Abb. 3, Araucania) die Ausbuchtung 
der den Kopf darstellenden Scheibe, die ja, wie wir schon ausführten, die 
Linie Unterrand des Unterkiefers — Kehle — Vorderrand des Halses bildet, 
nunmehr anscheinend direkt als geöffneter Schnabel aufgefaßt wird, wo- 
für auch die geometrische Ornamentierung des Randes besagter Einbuch- 
tung zu sprechen scheint (vgl. Abb. 4, Nr. 3). 

Im übrigen führt die Stilisierung, wie man schon aus unserer Liste 
Seite 226 ersehen kann, zu einem vollständigen Schwinden der natürlichen 
Vorlage: Nach deren unverkennbarer Wiedergabe mit gezähntem oder ein- 
gekerbtem: Schnabel (Nr. 1—2) zeigt dieser nicht mehr diese charakte- 
ristische Besonderheit (Nr. 3—7). Dann bleibt nur das große Auge (Nr.i8 
bis 10) und auch dieses verschwindet ganz, so daß die ursprünglich ornitho- 
logische Plastik zu einer Sichel (Nr. 11—12), ja zu einer Art Schrauben- 
schlüssel wird (Nr. 13—14). 

Nun können wir auch auf die Frage zurückkommen (vgl. oben Seite 224 
und Seite 221, Anm. 3), welche Teile des Tukan (bzw. Papagei) in Stein 
wiedergegeben wurden. Bei vielen der steinernen, wir können nun wohl 

- ruhig sagen ,,Tanzkeulen“ ist nämlich der Griff deutlich von der Scheibe 
(= Kopf) abgesetzt. Da gewinnt man die Vorstellung, daß die in Stein 
später nachgebildete Vorlage, natürlich ebenfalls Tanzgerät, ein auf einen 
kurzen Stock gesteckter Vogelkopf gewesen ist, eine Kombination, die heute 
freilich so vielich weiß in Neu-Mecklenburg (wo der Nashornvogel verwandt 
wird) nicht vorkommt, aber anders wo wenigstens in gesamt-hölzerner Nach- 
bildung nachzuweisen ist, wenngleich es sich hier wohl um einen anderen 
Vogel handelt (Neu-Kaledonien, vgl. oben Seite 231). 

Damit wären wohl die Hauptsachen unseres Themas erledigt. Wo wir 
ja so gar nichts Direktes über alte transozeanische Verbindungen wissen, 
gestattet glücklicherweise hin und wieder die Formanalyse charakteri- 
stischer Ethnographica in. dieser Hinsicht eine Fragestellung und vorsich- 
tige Beantwortung. In unserem Falle glauben wir in einer bestimmten Ge- 
gend Südamerikas ein in Melanesien verbreitetes Tanzgerät wiedergefunden 
zu haben, das aus dem ursprünglich natürlichen, später künstlich her- 
gestellten Kopfe eines heimischen, auffallenden Vogels besteht: in Mela- 
nesien (Neu-Mecklenburg) des Nashornvogels, in Südamerika (chileno- 
argentinisches Andengebiet) des Tukans bzw. des Papageis. Daß Nashorn- 
vogel und Tukan Besonderheiten der Schnabelschneiden aufweisen, 
welche sich äußerlich ähneln, dürfte für die Wahl des letzteren durch die 
melanesischen Ankömmlinge möglicherweise bestimmend gewesen sein. 


1) Vgl. Dabbene, Catälogo sistemätico y descriptivo de las aves de la Re- 
püblica Argentina. Anales del Museo Nacional de Buenos Aires, XVIII, p. 273 
bis 274, Buenos Aires 1910. 

2) Latcham p. 139 denkt sogar an die Darstellung der beiden chilenischen 
Papageiarten. FEB | 
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Lai. Ein Burungimärchen. 
Von 
Ludwig Kohl-Larsen. 


Das folgende Märchen wurde von mir während eines Aufenthaltes 
in der Landschaft Parang im Burungiland (2. 8. 1935—17. 9. 1935) 
während meiner Afrikaexpedition 1934—1936 niedergeschrieben. Es wurde 
erzählt von Handa, einem etwa 65jährigen Burungi aus der gleichen 
Landschaft. 

Es war einmal ein Mann mit seiner Schwester. Es waren Onkel- 
geschwister, d. h. keine leiblichen Geschwister. Der Mann sagte zu dem 
Mädchen: „Komm, setz Dich an meine Seite!‘ Das Mädchen fragte: 
; Was ist denn dabei Schönes ? Er sagte: ‚Oh, hier ist ein schönes Fell 
(Sitzfell)!“ Sie kommt und setzt sich an seine Seite. Sie schläft an seiner 
Seite. Jetzt sagt Lai: „Schlaf nur, ich komme sogleich zurück!“ Der 
Mann geht weg und läßt die Schwester auf dem Fell schafen! Sie ist auf- 
gewacht. Sie will aufstehen, aber sie kann nicht aufstehen! Sie will immer 
wieder aufstehen, kann aber nicht! Sie war ganz und gar festgeklebt 
auf dem Schlaffell. Lai war sehr weit weggegangen und hat sie 
schlafend gelassen. Sie weinte sehr, wollte aufstehen, konnte aber nicht: 
Sie hat 10 Tage auf derselben Stelle geruht. Der Jüngling kommt nicht 
zurück. Oh! Am 11. Tage ist er zurückgekommen. Er kommt zurück: 
und fragt: ,,Oh, schläfst Du immer noch? Bist Du noch nicht wach ge- 
worden?“ Sie sagte klagend: ,,Ja mein Bruder, ich weiß nicht, wie es 
mir ist! Ich will immer aufstehen, kann aber nicht, ich falle immer zurück 
zum Schlaf! Er sagte zu ihr: ,,Steh auf! Wo hast Du denn Deine Speise 2“ 
Sie sagte: ,,Oh, Onkel, ich habe keine Speise zu mir genommen!‘ Er sagte: 
„Komm her, hier ist Speisel‘ Sie will aufstehen, kann aber nicht, sie hat 
Schwierigkeiten, aufzustehen. Er sagte: ,,Stehe auf und komm! Siehst Du 
nicht die Speise und das Essen ? Schwester, siehst Du nicht, daß ich Speise 
gebracht habe ?‘“ Sie will aufstehen, kann aber nicht. Er schlägt sie schließ- 
lich mit einem Stock, um sie zum Aufstehen zu bringen. Jetzt sagt er zu 
ihr: „Ich habe Dir jeden Tag gesagt, daß Du zu mir kommen sollst und Du 
hast es verweigert! Heute hast Du Deine Strafe, Du wirst schon sehen !“ 
Er ist wieder weggegangen und hat das Mädchen zurückgelassen. Er ging 
weit weg und verweilte dort über 20 Tage. Das Mädchen ist sehr mager 
geworden, weil sie keine Speise und kein Wasser hatte. Er kommt dann 
wieder zurück und ruft sie an: „Schwester!“ Sie antwortet ganz leise: 
„Onkel!“ (Der Erzähler macht es stimmlich wunderbar nach.) Er hat sie 
mit der Hand gewaltsam gefaßt und sagte: ,,Steh doch endlich auf!“ Als 
er sie an der Hand faßte und emporhob, kann sie aufstehen.“ Gehe!“ 
sagte er. ,,Du wirst schon sehen, daß Du sterben mußt!“ Jetzt geht sie. 
Er geht mit ihr ungefähr bis nach Iramba. Dort kamen sie an Wasser, und 
er sagt: ,, Hier ist Wasser, trinke! Hier ist Speise! Iß!“ Er hat sich neben 
sie gesetzt. Sie hat gegessen und getrunken. Jetzt will sie wieder auf- 
stehen, kann aber nicht. Er hat sie jetzt verlassen und sagte: ,, Hier 
ist Speise, hier ist Wasser! Ich gehe weiter!“ Das Mädchen saß auf dem- 
selben Platze. Er selbst ist weit weggegangen. Dort wohin er kommt, 
macht er Freundschaft mit einem Elefanten. | 

Er sagte zu dem Elefanten : „Du bist ein großer Herr und ich bin ein 
kleiner Herr! Wenn wir uns streiten würden, würde ich den kürzeren 
ziehen. Ich werde Dich nicht besiegen können!“ „Ja“, sagte der Elefant, 
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„ich sehe, daß Du mich nicht bezwingen kannst! Du sagst ja selber, daß 
Du ein kleiner Mensch bist! Gehe nur, ich tue Dir nichts an! Ich werde Dir 
aber eine Arbeit zeigen!“. Der Elefant bricht Baumstämme und Zweige 
ab und sagt zu dem Menschen: ,,Mache diese Arbeit!“ Da hat der Mensch 
auch wie der Elefant Baumstämme abgebrochen. 

Jetzt sagt der Mensch zu dem Rlefant: ,, Ich werde Dir jetzt eine andere 
Arbeit zeigen! Wenn Du die kannst, bist Du auch so groß wie ich!“ Sie 
kommen zu einem großen Stein. Der Mensch sagte: ,, Versuch, ob Du diesen 
Stein wälzen kannst!“ Der Elefant faßt mit seinem Rüssel den Stein, er 
versucht, ihn zu heben, er versucht es zweimal, kann es aber nicht. Als er 
ein drittesmal versucht, den Stein zu heben und als er seinen Rüssel zurück- 
nehmen will, wird der Rüssel von dem Steine festgehalten. Da sagt der 
Mensch zu dem Elefant: ‚Ja, Du sagtest, daß Du ein großes Tier bist 
und Kräfte hast! Nun werde ich sehen, wie es mit Deiner Kraft steht. Ich 
gehe, bleibe Du hier!“ Der Elefant sagte: ,, Du bist ein sehr kleiner Mensch! 
Aber warum ist mein Rüssel an diesem- Stein hängen geblieben ?“ 
Lai ist herumgegangen, um wieder zu seiner Schwester zu gelangen. 
Den Elefanten ließ er allein. Jetzt sieht er in der Ferne die Schwester auf 
derselben Stelle sitzen. Er sagte zu der Schwester: ,,Siehst Du mich denn 
nicht, Schwester ?‘‘ Sie sagte (In weinerlichem Tone): ,,Ja, ich sehe Dich, 
aber ich muß sterben!“ Er sagte: ,,Siehst Du mich denn?“ Die Schwester 
sagte: ‚‚Ja, ich sehe Dich!“ Er sagte: ‚Bleibe so sitzen, ich komme am 
Nachmittag wieder!“ Er ging herum und hat einen anderen Weg einge- 
schlagen. Er ist von einer anderen Seite zu ihr zurückgegangen. Er sagte 
zu ihr: ,,Kennst Du mich ?“ Sie sagte: ‚Ich kenne Dich nicht!“ ‚Wohin 
ist denn Dein Onkel gegangen, welchen Weg?“ ,,Er ist diesen Weg ge- 
gangen!“ - 

Jetzt ist er wieder zu dem Elefanten zurückgegangen. Er sagt zu ihm: 
‚Nun, mein Freund, bist Du noch nicht weggegangen ?“ Der Elefant 
_ schwieg still. Er sagte nichts. ,,Mein Freund, bist Du nicht gegangen ?“ 
Er hat keine Antwort bekommen. Der Elefant war sehr mager geworden 
durch die 5 Tage ohne Essen und ohne Speise. Der Rüssel war fest an den 
Stein angeklebt. Lai sagte: ‚Bleibe da, ich komme nach 2 Tagen 
zurück!“ Der Elefant war still und sagte nichts. Er hat den Elefanten da- 
gelassen und ist an eine andere Stelle gegangen. ‚‚Ich werde also in 5 Tagen 
zurückkehren, weil ich meine Schwester begrüßen will!‘ 


Dann ist er in dem Hause seiner Schwester angelangt. Die Schwester 
hatte ein Kind. Er sagte: ,,Hodi!‘‘ Sie sagte: ‚„Karibu!‘“ Er sagte zu der 
Schwester: ,,Gib mir das Kind!“ Er hat das Kind überreicht bekommen. 
Er blieb, es wurde ihm Speise gebracht. Er hat gegessen und getrun- 
ken. Als er fertig mit dem Essen war, hat die Mutter das Kind ge- 
nommen und auf den Rücken gebunden. Das Kind weinte auf dem 
Rücken. Er sagte zu der Schwester: ,,Gib doch das Kleine (meine Nichte) 
her, daß sie nicht so weint!“ Die Schwester hat ihm das Kind überreicht. 
Die Schwester hat Hirse gestampft (mtame). Er selbst hat das Kind 
in den Armen gehabt und beruhigt. Er sagte zu dem Kinde: ,,Sei still! 
Deine Mutter stampft Hirse, muß Hirse stampfen! sei still, Deine Mutter 
muß arbeiten, muß Hirse stampfen.“ Er ist herumspaziert mit dem kleinen 
Kinde. Jetzt sagt die Schwester zu ihm: ‚Was für ein Lied singst Du denn ?“ 
Er sagte: ‚‚Ich singe dem Kinde das Lied: ,,Kind schweige still, Deine Mutter 
muß Hirse stampfen !‘“ 

Jetzt sagt Lai: ‚Wo ist denn mein Schwager hingegangen ?“ 
„Dein Schwager ist hier!“ ,,Gehe hin, um ihn zu rufen!‘ Jetzt sagte er zu 
seinem Schwager: ,,Gehe einmal dorthin! Dortist ein Tier, das ich gefunden 


236 Ludwig Kohl-Larsen: 


habe!“ ‚Ist es wahr ?“ ‚Ja, es ist wahr!“ Der Schwager ist hingegangen. 
.,,Wo ist das Tier?“ „Daistes!‘“ Er geht und geht. „Gehe nur weiter und 
verhalte Dich ruhig, denn das Tier ist in der Nähe!“ Er ist in der Nähe 
von einem Tier angekommen, wo ein großer Baum war. Er verhielt sich 
stille am Baum. Lai selbst ist herumgegangen und zu dem Baum, 
wo sein Schwager still sitzt, hingegangen. Er hat den Baum angefaßt. 
Der Baum ist umgefallen und der Schwager ist gestorben. Da hat er das 
Messer genommen und die Geschlechtsteile abgeschnitten. Mit dem Fleisch 
ist er weggegangen. Er ist zu der Schwester gegangen. Er sagt zu der 
Schwester: „Hier ist Fleisch! Siehst Du es nicht ? Schnell, koch es ! Meinen 
Schwager habe ich dort gelassen! Du sollst schnell Speise zubereiten !", 
„Mach schnell auch andere Speise zurecht für morgen, denn ich will 
zu meinem Schwager gehen!“ Da fängt das Kind an zu weinen. Er sagt zur 
Schwester: „Bring das Kind her, daß ich es beruhige! Hast Du das Fleisch 
gekocht?“ ,,Ja, es ist in dem Topf!“ Er hat das Kind genommen. Er hat 
es besänftigt und singt: „Mein Kind, sei ruhig, Deine Mutter muß Hirse 
stampfen! Wir werden eine schöne Suppe von dem Vater essen! Die 
Schwester verwundert sich über das Lied. Sie fragt: ,, Was sagst Du da?/‘ 
Er sagte: , Ich habe gesungen: „Sei stille, Deine Mutter muß Hirse stampfen 
und eine gute Speise mit einer schönen Zukost kochen!“ Immer wenn das 
Kind anfängt zu weinen, singt er das Lied: ,,Mein Kind, sei ruhig! Deine 
Mutter muß Hirse stampfen. Wir werden eine schöne Brühe essen von dem 
Vater!“ 

„Schwester, sieh einmal, ob das Fleisch gar ist ?“ 

Als die Schwester an den Kochtopf auf dem Feuer kommt, ist er 
zerbrochen, er ist in Stücke gesprungen. Die Schwester sagte zu dem 
Bruder — ,,Was ist das für ein Fleisch, welches den Kochtopf zum 
Springen bringt?“ Er sagte: „Nimm Dein Kind, daß ich sehe, was es 
für ein Bewandtnis mit dem Kochtopfe hat!“ Jetzt bedroht er sie und 
sagt: ‚Siehe, dasist meine Arbeit! Du wirst schonsehen! Warte auf Deinen 
Mann, ob er vielleicht in 2 oder 10 Tagen zurückkommt! Ich gehe weg!‘ 
Sie sagte: ,,Lai, komm zurück!“ Er sagte: „Ich fürchte mich nicht, 
ich komme zurück!“ Jetzt sagt die Schwester: ‚Komm und stelle Dich 
hierher! Was hast Du denn gesagt? Ich habe es nicht verstanden!‘ 
Lai sagte: ‚Meine Schwester, ich weiß nichts, ich habe keine Sache zu 
sagen! Bring Dein Kind, daß ich es halte und bring mir Trinkwasser! 
Daß ich zu meinem Schwager gehel‘ Er hat das Kind bekommen. Er 
hat das Wasser erhalten. Lai singt das Lied zu dem Kinde: ,,Mein Kind, 
sei ruhig, Deine Mutter muß Hirse stampfen! Wir werden eine schöne 
Brühe essen von dem Vater!‘‘ Die Schwester wird böse auf das.Lied, denn 
sie hat seine Bedeutung erkannt, nimmt den Mörser und will auf den Bruder 
schlagen. Lai nimmt aber das Kind, so daß die Mutter statt ihn das Kind 
trifft. Er setzt das Kind auf die Erde und entflieht. Die Mutter folgt, sie 
konnte aber nicht weiter und kehrte zurück mit großem Weinen. Denn das 
Kind war tot. 

Lai ist weit, weit entflohen. Lai ist jetzt zu der anderen Schwester 
gegangen. Er sagt zu ihr: ‚Oh, Schwester, bist Du immer noch auf dem- 
selben Platze ? Stehst Du nicht auf?“ Sie sagte: ,,Du bist ein sehr schlechter 
Mann, Du Onkel!“ Die Schwester war sehr abgemagert. Jetzt hatte 
er sie an der Hand gefaßt. Er hat sie aufstehen lassen und sagt zu ihr: 
„Geh, ich muß zu dem Elefanten hin!“ Als er in die Nähe zu dem Ele- 
fanten kommt, fragt er ihn: ,,Oh, Onkel siehst Du mich denn nicht?‘ Der 
Elefant blieb stille. Er sagte: ,,Ja, ich sehe Dich schon, aber ich bin doch 
im Sterben, Du bist ein sehr schlechter Mensch!“ Er fragte ihn: ,,Was 
ist denn meine Schlechtigkeit? Damals sagtest Du, Elefant, zu mir: ‚Ich 
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bin ein sehr groBer Mann!‘ wie steht es jetzt mit Deiner Größe ?“ ‚Wenn 
‘ich Dich jetzt erlôse, was wirst Du mir geben? Ich werde Dir jetzt eine 
Arbeit zuweisen!*‘ Der Elefant sagte: ,,Erlose mich von dieser Pein!“ 
Lai sagte: ‚Ich werde Dich, wenn meine Schwester erlöst ist, auch erlôsen !“ 
Jetzt hat der Elefant seinen anderen Bruder angerufen. Die ganze Nacht 
hat er nach ihm gerufen. Am nächsten Tage sind 5 Elefanten angekommen. 
Er sagte zu ihnen: ,,Seht Ihr, in ‚welcher Lage ich bin? Nehmt meinen 
Rüssel: von dem Stein!“ Lai stand in der Ferne und sah zu. Er ruft ihnen 
‘zu: ,,Ja, erlöst Eueren Bruder!“. Es haben 2 Elefanten an dem Rüssel an- 
gefaßt, konnten ihn aber nicht von dem Stein losbringen. Sie sagten: 
„Ja, diese Arbeit von dem Lai ist eine sehr schlechte Arbeit!“ Er ruft 
ihnen lästernd zu: ‚Kommt alle zu mir, ich werde Euch die Arbeit zeigen !“ 
Die 5 Elefanten sind gekommen. Jetzt sagte er zu ihnen: ,,Folgt mir nach, 
ich werde Euch eine Arbeit zeigen!“ Sie sind in eine große, große Pori 
gekommen. Lai sagte: „Fällt diese ganze Pori um, mit dem Rüssel allein, 
ohne Buschmesser, ohne Axt!“ Sie haben 5 Tage die Pori abfegen müssen, 
um eine Shamba zu bekommen. Dann geht Lai zu dem festgeschmiedeten 
Elefanten und sagt zu ihm und verhöhnt ihn: ‚Sieh, Deine Brüder machen 
Arbeit für mich! Damals sagtest Du, Du seist ein großer Mensch, wie ist 
es jetzt mit Deiner Größe bestellt?“ Er hat nun den Elefanten angefaßt 
und der Elefant ist losgekommen. Lai sagte: „Folge Deinen Brüdern 
zu der Arbeit!“. Als er hinkommt, wundert er sich, daß seine Brüder die 
ganze Pori gefegt hatten. Alle Bäume waren gefällt. Lai sagte zu ihm: 
„Daß Du mir an einem anderen Tage nicht vor meine Augen kommst, 
gehe weg!“ Alle Elefanten haben 15 Tage für Lai gearbeitet. Jetzt hatte 
Lai ihnen Urlaub gegeben, um Wasser in Iramba zu trinken. Lai selbst 
aber war auf einem anderen Wege schon vorher in Iramba angekommen. 
Er ist in das Wasser hineingestiegen. Die Elefanten sind angekommen. 
Sie waren nahe. Als sie an das Wasser kommen, stehen die Elefanten zu- 
erst an der Seite. Lai erschreckt die Elefanten aus dem Wasser heraus. 
Er macht: ,,Ruh Ruh!“ Die Elefanten flohen entsetzt. Sie sagten: ,, Was 
ist denn da im Wasser ?“ Lai verhielt sich ruhig im Wasser. Lai geht jetzt 
aus dem Wasser an eine andere Stelle, wo auch Wasser ist. Er versteckt 
sich im Wasser und macht dasselbe Geräusch: Ruh Ruh. Als die Elefanten 
kommen, um Wasser zu trinken, fliehen sie entsetzt. Die Elefanten sagten 
zu sich: ,,Wo sollen wir Wasser zum Trinken herbekommen ?“ Die Ele- 
fanten gehen an ein anderes Wasser. Lai ist auch aus dem Wasser gekommen 
und sieht, wo sie angekommen sind. Er folgt ihnen. Lai ist auf einem an- 
deren Wege gelaufen und ist zu dem Wasser gekommen. Lai war schon 
eher da und versteckte sich im Wasser. Er hat sich in das Wasser gelegt. 
Die Elefanten standen alle um das Wasser herum. Jetzt tun sieihren Rüssel 
in das Wasser, um zu schöpfen. Lai hat ganz langsam den Rüssel genommen 
und an ihm mit dem Ruf ‚Ruh‘ gezogen. Die Elefanten sind entsetzt 
weitergegangen. Sie sagen: ,,Das ist eine sehr schlechte Arbeit, wir werden 
ganz weit weggehen! Die Elefanten sind sehr schnell gelaufen, aber Lai 
ist ihnen wieder zuvorgekommen. Auf dem Wege stand er still. Er be- 
grüßt sie: „Guten Tag, meine Freunde!“ Sie antworteten: „Jambo!“ 
Er sagte: ,,Habt Ihr Wasser getrunken ?“ Sie sagen: „Nein! Wir haben 
kein Wasser getrunken! Wir haben kein Wasser getroffen! Wenn wir an 
das Wasser kamen, waren schlechte Dinge drin!“ Es sind viele Tage 
vergangen, daß sie ohne Wasser sind. Lai sagte: „Wir wollen jetzt 
zusammengehen!“ Lai hat ein kleines Gefäß voll Wasser gehabt. Er 
sagt zu den Elefanten: ,,FaBt dies Gefäß an! Wirst Du daraus trinken 
können ?“ Der Elefant sagte: „Ja!“ Er gießt das Wasser in das Gefäß 
hinein. Sie haben davon getrunken und getrunken, ohne daß es leer wurde. 
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Sie sind sehr satt geworden. Das Wasser nahm kein Ende. Lai frug: 
„Seid Ihr gesättigt 7“ Sie sagten: ,,Ja, wir sind gesattigt !" Alle waren satt. 
„Seid Ihr alle gesattigt ?“ ,,Ja, wir sind gesättigt!“ Lai gibt ihnen jetzt 
Erlaubnis, wegzugehen. Als sie ein Stück gegangen waren, ruft er: ‚Steht 
stille!‘ Sie sind still gestanden. 


Lai sagte: ‚Warum habt Ihr mein Wasser getrunken ?‘ Sie sagten: 
,,Ja, Du hast es uns doch selbst gegeben! Warum hast Du uns denn Wasser 
gegeben ?“ Lai sagte: „Ihr müßt bezahlen!“ Die Elefanten sagten: „Wir 
haben nichts zu bezahlen!“ Lai sagte: ‚Geht zurück und bestellt mein 
Feld!“ Sie mußten zurück, um das Feld zu bestellen. ,,Wo werden wir 
Wasser zu trinken bekommen ?“ Er sagte: ,,Ich habe Wasser hier!“ Sie 
sind auf das Feld zurückgekommen. Er sagte: ,,Gegen Abend werde ich 
zurückkommen !“ 


Lai ist weggegangen. Er blieb 10 Tage weg. Er kommt zurück 
und hatte ein Wassergefäß in der Hand. Die Shamba war vergrößert 
worden. Allen wurde Wasser gegeben und sie tranken, ohne daß das Ge- 
fäß leer wurde. In einer Halbkalebasse war Hirse. Auch diese wurden 
ihnen gegeben. ‚Hier ist Euer Essen!“ Alle haben sich gesättigt am 
Wasser und alle wurden satt von der Hirse. Jetzt hat Lai allen Er- 
laubnis gegeben, wegzugehen. Er sagt zu ihnen: „Ihr dürft Euch nicht 
einbilden, daß Ihr größere Leute seid! Ich bin Euer Meister!“ Als die 
Elefanten weggegangen waren, ging Lai auch weg. 


Er ging an eine Stelle, wo er einen Löwen trifft, der eine Giraffe er- 
griffen hatte. Lai kommt und sagt: ,,Jambo, mein Bruder!‘ Simba sagte: 
„brübübübü“. Er fragt ihn: ,, Was antwortest Du, Onkel? Frißt Du mich 
auf?" Der Löwe brummte. Lai sagte zu ihm: ,, Du bist ein hochmütiger 
Gesell!“ Der Löwe knurrte. Lai sagte: ‚Na warte, ich komme zu Dir! 
Wenn ich in Deine Nähe komme, werde ich sehen, ob Du mich greifen wirst.“ 
(Handa sagt: ich weiß nicht, ob dieser Mensch eine Wundermedizin gehabt 
hat.) Lai kommt in die Nähe des Löwen und sieht, daß er mit der Löwin 
zusammen ist. Lai geht immer näher hin, ohne sich zu fürchten. ‚Ich 
bin auch ein Mensch‘, sagte Lai. Lai ist still gestanden, ist dann wieder 
hingegangen, wo sie ihr Fleisch fressen und sagte: ,,Jambo, meine Freunde!“ 
Die Löwen begrüßten ihn auch und sagten: ,,Setz Dich!“ Esist ihm Fleisch 
gegeben worden. Jetzt sagt Lai zu dem männlichen Löwen: ,,Eure Krallen 
sind schlecht, meine Fingernägel sind gut! Zeigt doch einmal Eure Krallen 
her! Wir wollen mal versuchen, die Krallen zu wechseln. Ich gebe Euch 
die meinigen und Ihr gebt mir Eure!“ Der Löwe nimmt eine Kralle heraus 
und hat sie an einen Finger von Lai gesteckt. Lai sagte dann zu dem Lö- 
wen: ‚Tue einen Zahn heraus!“ Der Löwe nahm einen Zahn heraus und 
steckt ihn in den Mund von Lai. Lai hat seine Zähne herausgenommen 
und sie in den Mund des Löwen gesetzt. Lai sagte: ,, Ich werde jetzt etwas 
herumgehen und Ihr müßt nun aufpassen! Wenn Ihr einen Löwen hört, 
habe ich auch etwas ergriffen!“ Laiist weggegangen. Lai hatte die Krallen 
alle von dem Löwen und der Löwin genommen. Lai ist eilig weggelaufen. 
Der Löwe und die Löwin blieben bei ihrer Beute. Als sie weiter fressen 
wollten, konnten sie nicht mehr fressen, weil sie keine guten Zähne mehr 
hatten. Jetzt halten sie Ausschau nach Lai. Sie wollen fressen, können 
aber nicht. Sie sind den Spuren von Lai nachgegangen, aber vergebens. 
Lai ist sehr weit weggegangen. Als das Fleisch bei dem Löwen und der 
Löwin zu Ende ging, war schon ein Monat vergangen. Sie sind dann herum- 
gewandert, ohne je ein Tier zu fangen, sie konnten mit den Menschennägeln 
nichts mehr fangen. Sie konnten auch kein Wild mehr greifen. Sie mußten 
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Gras fressen. In zwei Monaten sind die Lowen vor Hunger gestorben. 
Sie hatten ja keine Krallen mehr, um das Wild zu greifen. 


.. Jetzt ist Lai einem anderen Löwen auf seiner Wanderung begegnet. 
(Damals, als die beiden Löwen starben, hatten sie zu den Brüdern gesagt: 
„Wenn Ihr mit Lai zusammentrefft, tötet ihn, er ist ein schlechter Mensch (7) 
_ Lai sagte zu dem Löwen: ,,Jambo, mein Freund!“ Der Löwe schwieg. 
Der Löwe hatte erkannt, daß es Lai war, vor dem er von den gestorbenen 
Löwen gewarnt wurde. Lai sagte: ‚Warum gibst Du mir keine Antwort ? 
Bist Du ein großer Mensch ?“ Lai sagte: ‚Sprich doch! Heute spreche ich 
Dich als sehr großen Herrn an!“ Der Löwe hat stillgeschwiegen. Lai 
sagte: ‚Löwe, komm her, daß Du mit mir streitest!® Da ist der Löwe ge- 
kommen, um Lai zu greifen. Lai ist ganz langsam weggelaufen. Er hatte 
eine große Grube gemacht, eine Fallgrube, gegen die er hin läuft. Er hatte 
in der Grube Baumpfähle spitz in die Erde getrieben. Auf die Grube hat 
er Gras gelegt. Lai ging, ging und als er an der Stelle herumgeht, stellte 
er sich auf die andere Seite und sagt zu dem Löwen: ,,Folge nur meinen 
Spuren nach!“ Beide laufen. Als sie in die Nähe der Grube kommen, läuft 
er noch mehr, der andere folgt mit Gewalt Lai und fällt in die Grube hinein. 
„Buhruh“, knurrt der Löwe. Lai sagt: ‚Na siehst Du!“ Er lästert: ,,Ich 
habe Dir gesagt, daß Du heute ein langer (refu) Mensch werden wirst!“ 
Lai nahm einen Speer und hat ihn von oben noch gespießt. Als er tot war, 
hat er ihn herausgezogen, hat Krallen und Zähne genommen und ist weiter 
gegangen. Er ist weiter und weiter gegangen. 


Lai hat jetzt Menschen getroffen. Er ist in ein Gehöft gekommen 
und ruft: ,Hodi! Es wurde ihm ,,Karibu!“ gesagt. Auch traf er Leute, 
die Honig von dem Baume nahmen. Er sagt zu ihnen: ‚Bring mir Speise, 
ich esse auch Honig!“ Nun hat Lai nur ein ganz kleines Kleidchen um. 
Wenn er angesehen wurde, schien es, daß er kein Mensch war. Der 

Eigentümer des Bienenkorbes hatte 10 Gefäße voll Honig. Nun fragt Lai 
den Besitzer: ‚Ich kenne Dein Gehöft, wo Du wohnst! Ich werde ver: 
suchen, Dir als Träger zu dienen, ich werde alle 10 Kürbisgefäße tragen 
für Dich!“ Der Eigentümer sagte: ,,Ja, versuch es!“ Lai sagte: ,, Ich werde 
dort zuerst Baumstämme abschlagen!‘“ Er hat dann auf eine Seite 5 Honig- 
gefäße gebunden und 5 auf die andere Seite. Lai sagte: ,,Siehst Du jetzt ?“ 
Er trug den Honig auf der Schulter. Laisagte: ,,Warte, ich werde vorgehen, 
wir treffen uns unterwegs!‘ Der Besitzer sagte: ,,Ja, gehe vor!“ Lai sagte: 
„Ich kenne Dein Haus!“ Lai ist weggegangen, der Eigentümer blieb noch 
und reinigete sein Gerät, Lai verläßt nun unterwegs den Weg und geht 
einen ganz anderen Weg herum. Er geht in die Pori hinein. Da trifit er 
in der Pori auf junge Frauen. Er sagt: ,,Jambo, junge Frauen!“ Sie er- 
widern: ,,Jambo! Lai! Was trägst Du denn hier?“ ,,Honig!“ ‚Ich komme 
von sehr, sehr weit und habe ihn dort bekommen!“ ,,Lai, gib uns etwas 
davon!“ Er sagte: ‚Nein! Wenn ich Dir meinen Honig gebe, was willst 
Du mir zurückgeben ?“ Lai geht nun weiter. Die jungen Frauen folgen ihm. 
Jetzt sagen sie unter sich: ,,Wir wollen ihn festhalten !“ Als sienachkommen 
sagt Lai: ,,Was wollt Ihr denn?‘ Sie sagten: ,, Wir wollen doch Speise!“ 
Er sagt, indem er ein Gefäß hinsetzt: ,,EBt! Die jungen Frauen sagen: 
,Ja, wenn wir essen, wir werden doch nicht daran sterben ?“* Lai sagte: 
„Eßt nur! Aber wenn Ihr von diesem Gefäß eßt, muß der, welcher ißt, 
mit mir gehen!“ Sie haben sich gefürchtet. Er hat dann sein Gefäß 
genommen. Die jungen Frauen sind zurückgekehrt. Lai ist weitergegangen. 


An einem Baum ist Lai mit vielen anderen jungen Frauen zusammen- 
getroffen. Er sagt zu ihnen: „Jambo!“ Sie erwiderten: ,,Jambo!* Er 
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sagt zu ihnen: ,,Gebt mir Wasser!“ Einige sagen: ,,Nein, nein wir wollen 
nicht das Wassergefäß hergeben, das ist ein schlechter Mensch! 
Lai sagt zu ihnen: ,, Was ist Eure Schönheit!? Bringt Wasser!“ Er setzt 
die Gefäße auf die Erde und greift ein Mädchen an der Hand an. Er sagt 
zu ihr: ,,Was ist Deine Schönheit? Warum hältst Du Dich für schöner 
als ich? Alle jungen Frauen Ihr! Hier ist ein Honiggefäß!“ Die anderen 
haben es verweigert, das eine Mädchen hatte die Hand in das Gefäß ge- 
steckt und ißt. Lai fragt: ,,Wer ist der Vater von dem Mädchen x „Der 
Soundso und ihre Mutter hieß Soundso!“ Lai sagte: „Bringt die Nach- 
richt nach Hause, daß sie nicht mehr für Vater und Mutter zurückkehrt!“ 
Er hat sie mit Kraft gegriffen. Die anderen riefen: ,,Schlagt ihn!“ Lai 
sagte: „Was sagt Ihr? Ihr wollt auf mich schlagen? Habt Ihr so viel 
Kraft, daß Ihr auf mich schlagen wollt?“ Lai hat das Mädchen ein Stück 
weit mitgeschleppt. Alle folgen nach, um ihn zu schlagen. Er hat den einen 
Fuß auf die junge Frau gesetzt, auf ihren Körper und sagt: ,,StoBe meinen 
Fuß weg, wenn Du kannst!“ Als die jungen Frauen in die Nähe von Lai 
kamen, sahen sie, daß er Krallen wie ein Löwe an den Füßen hat! 
Sie haben sich gefürchtet und sind davongelaufen. Lai sagte zu ihnen: 
„Kommt zurück und nehmt alle Honiggefäße für Euch zum Essen!“ 
Er hat alle Gefäße weggegeben und sagte zu den Mädchen: ‚Geht zu dem 
Vater des Mädchens und sagt ihm, daß das Mädchen nicht mehr zurück- 
kommt!“ Das Mädchen weinte und weinte. Lai lief hinter ihr. Das Mäd- 
chen wurde immer geschlagen, wenn es nicht mitgehen wollte. Jetzt . 
kommen sie zu großen Bäumen. Lai sagt zu dem Mädchen: ‚Hier ruhe 
Dich aus, daß wir auf Deinen Vater warten!“ Als er aufschaut, sieht er, 
daß 10 Leute ihm folgen. Lai sagte zu dem Mädchen: ‚Ich sehe, daß Dein 
Vater unter den 10 Leuten ist, der uns folgt!‘ Als die 10 Leute in der Nähe 
sind, kommt Lai vor und fragt die Leute: ,,Was wollt Ihr denn?“ Die 
Leute fragen ihn: ,,Wer bist Du ?“ Das Mädchen will aufstehen, wird aber 
ergriffen und auf die Erde geschleudert. Auf das Madchen wird mit dem 
einen Fuß getreten. Als die Leute genauer hinschauen, sehen sie, daß es 
kein Mensch, sondern ein Löwe mit Krallen und Zähnen ist. Lai 
ruft jetzt zu ihnen: ,,Heute ist Krieg!‘ Das Mädchen war festgeklebt auf 
der Erde. Es konnte sich nicht bewegen. Die Leute sind von dem Löwen 
verjagt worden. Lai ist wieder zurückgekommen und hat das Mädchen 
genommen. Lai sagte zu dem Mädchen: ‚Du bist meine Frau! Jetzt 
darfst Du nicht mehr zurückkehren! Warum hast Du meinen Honig ge- 
gessen *“ Er ging weiter in die Pori und hat ein Haus gebaut. Als das 
Haus fertig war, hat er mit der Frau zusammengewohnt. Lai sagte: ‚Es 
ist gut, daß Du allein bist, denn meine Arbeit ist, immer herumzugehen !“ 
Das Mädchen sagte: ‚Wenn Du weggehst, gehe ich zu meinem Vater!“ 
Sie waren 1 Jahr zusammen. Nun wurde Lai ihrer überdrüssig. Lai sagte 
ihr: „Nun, willst Du in Deine Heimat zurückkehren ?“ Sie sagte: 
„Jal“ Lai sagte: ‚Warte ein wenig! Drei Tage! Ich werde Dir etwas 
zurechtmachen, daß Du es Deinem Vater überbringen kannst!“ Lai 
ist in die Pori gegangen und hat einen Elefantenzahn genommen. Er 
ist mit dem Elefantenzahn zur Frau zurückgekommen. Er sagte: ,,Morgen 
kannst Du gehen!“ Sie haben zusammengeschlafen. In aller Frühe sind 
sie aufgestanden. Er hat die Pembe genommen. Er ist dann mit ihr bis 
nach Hause gegangen. Die Mutter hatte die Tochter schon in der Ferne 
gesehen. Sie rief: ‚Das ist mein Kind!“ Andere sagten: ‚Nein, das ist 
sie nicht!“ Die Mutter aber: ‚Doch, das ist mein Kind!“ Die anderen: 
„Nein, sie ist es nicht!“ Die Mutter hat ihren Mann gerufen: „Kommt 
alle zusammen, das ist doch meine Tochter!“ Sie frug: ,,Wer ist dies ?“ 
Der Vater sagte: ‚Na wir wollen abwarten, wer dies ist!“ 
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Jetzt sind sie in die Nähe eines Gehöftes gekommen. In der Nähe des 
Gehôfts waren Baume. Lai hat sich an die Baume gestellt und sagte zu 
der Frau:,,Gehein Dein Gehöft hinein!“ Er hatte den Elefantenzahn auf die 
Erde gelegt. Er sagt zu der Frau: ,,Wenn Duin das Haus kommst, soll Dein 
Schwager kommen und den Zahn holen. Der Schwager ist gekommen. 
Lai sagt zu ihm: ,,Nimm diesen Zahn. Kennst Du mich? Es wurde ihm 
gesagt: ,,Nein, ich kenne Dich nicht!“ 

„Ist die Schwester gut angekommen ?“ ,,Ja!‘‘ ‚Nimm diesen Zahn! 
Wenn Du in das Haus kommst, sollen drei Leute (Anverwandte) kommen!“ 
Der Schwager ruft die drei Alten, daß sie zu Lai kommen sollten. Sie 
gehen hin zu Lai. Er hat sich mit ihnen begrüßt und fragte sie: ,,Ist die 
Tochter gut angekommen ?“ Lai sagte zu den Anverwandten: ‚Ich bringe 
Euch Eure Tochter zurück! Fragt sie selbst, ob ich sie geschlagen habe in 
der Zeit, wo ich mit ihr war!“ Eine Anverwandte sagte: ,,Willst Du nicht 
in das Haus kommen?“ Lai sagte: ‚Nein, ich gehe nicht in das Haus!“ 
Alle sagen jetzt: ,, Wir wollen zurück in das Haus!“ Lai sagte: ‚Ich gehe 
nicht hin!“ Jetzt ist die eine Anverwandte nach Hause gekommen, hat 
Speise zubereitet und hat zu der Frau von Lai gesagt: ,, Bring die Speise 
zu Deinem Mann!“ Lai hat gegessen, als die Speise gebracht wurde. Lai 
sagt zu der Frau: ‚‚Ich esse kein Gemüse, sondern als Zukost esse ich nur 
Fett!’ Sie hat ihm dann Fett gebracht. Er hat gegessen. Lai sagte: ,, Sage 
Deinen Anverwandten: ‚Hier ist die Pembe!‘ Ich gehe jetzt nach Hause!“ 
Als sie das Horn sahen, fragen sie sich untereinander: ,,Hat er sich schon 
mit unserer Tochter verheiratet ? Oder was für eine Sache ist dies mit dem 
Horn?“ Lai wurde wieder gefragt: ,,Gehst Du wieder mit Deiner Frau 
zurück?‘ Er sagte: ,,Nein!‘ 

„Ist denn Lai zu seinen Schwiegereltern in das Haus gegangen ?“ 
fragen sich die Leute untereinander. Es wird Lai gesagt: ,,Wenn Du doch 
zurückgehst, übernachte doch hier, aber übernachte in dem Haus von 
. Deinen Schwiegereltern!“ Lai sagte: ‚Ich gehe nicht in das Haus der 
Schwiegereltern, ich gehe in ein anderes Haus!“ Seine Frau hat nun einen 
Stuhl aus ihrem Hause genommen und ihn ihm zum Sitzen gegeben. 
Sie hat auch eine Halbkalebasse genommen, Pombe hineingetan und ihm 
übergeben. Da kamen zwei Schwäger zu ihm. Sie wollten Pombe mit 
ihm trinken. Er verweigerte es und sagte: ‚Ich trinke allein!“ Er trank 
immer nur ein ganz klein wenig. Wenn ein Mensch zu ihm in die Nähe 
kam, trieb er ihn immer weg und sagte: ,,Nein, ich sitze nicht mit anderen 
Menschen zusammen!“ Lai grub eine Grube. Wenn er etwas von der 
Pombe trank, schüttet er sie immer (den Rest) in die Grube hinein. 
Es kommt die Schwägerin und fragt: ‚Hast Du die Pombe fertig?“ Er 
sagte: ,,Ja, ich bin ein grosser Meister im Trinken, ich bin schon fertig!‘ Sie 
geht dann mit der Kalebasse weg. Sie hat. eine neue gefüllt und bringt sie 
wieder zurück. Sie hat sie ihm überreicht. Er hat nur ganz wenig davon 
getrunken. Die Schwägerin ist wieder gekommen: ,,Gib mir die Halb- 
kalebasse, daß ich Dir eine neue füllen kann!“ Jetzt verwundern sich die 
Leute, es verwundern sich die Schwiegereltern und sagen: ,,Das ist ja ein 
großer Trinker!‘“ Er hat aber die Pombe immer in die Grube geschüttet. 
Lai sagte gegen Nachmittag: ,,Bringt mir ein Schlaffell, ich bin müde und 
will ausruhen, ich bin sehr ermüdet! Er hat das Schlaffell bekommen 
und hat sich hingelegt. Die Schwägerin sagt zu ihm: ‚Willst Du mit Deiner 
Frau schlafen ?“ Er sagt: Ich will allein schlafen!“ Es wird ihm gesagt: 
„Mach die Türe zu! Er hat aber nicht geschlafen, sondern war wach bis 
zum Morgen. Es kamen auch andere Leute, sie kamen an seine Tür und 
denken, daß er schläft. Aber er schläft nicht. Als Lai etwas geschlafen 
hatte, erwachte er. Er öffnet die Tür und ruft seine Schwägerin. Er sagt: 
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„Bring mir Pombe!“ ,,Ist es wahr?“ ,,Ja, mach nur die Tür auf!“ Er 
hat das Trinkgefäß genommen. Er sagt zu ihr: ,, Du, meine Schwägerin, 
setz Dich doch etwas hin!“ Sie sagte: „Ich habe Arbeit im Haus!“ Lai 
frug: ,,Ist meine Schwiegermutter da? Ja, wenn Ihr Euch nicht zu 
mir setzen wollt, macht Eure Arbeit!“ .,Warte, ich werde Dir Deinen 
Schwager rufen!“ Lai sagt: „Nein, meinen Schwager. will ich nicht! 
Ich will allein für mich sein!‘‘ Es war eine scharfe Pombe, und er hatte auch 
etwas davon getrunken. Er hatte sie in die Grube geschüttet und nur ganz 
wenig im Gefäß gelassen. Jetzt hat seine Frau für ihn gekocht und die . 
Speise gebracht. Hoh! Die Frau ist mit dem Stuhl gekommen und setzte 
sich neben ihn. Er sagte: ,,Meine Frau, iß nicht mit mir zusammen!“ 
Die Frau ist weggegangen, und er ist allein geblieben. Er aß aber nicht, 
sondern nahm immer die Mehlbreikugeln und tat sie mit der Zukost in 
die Grube. Als er damit fertig ist, ruft er, daß sie die Sachen holen. Es 
wird ihm gesagt: ,,Lai, warum hast Du nicht viel Speise gegessen ?* 
Er sagt: ,, Ich habe keinen großen Magen für Speise, ich bin jetzt betrunken, 
ich kann nicht viel essen!“ Er muß sich so verstellen, als ob er betrunken 
wäre. Er sagt: ,, Ich werde jetzt etwas schlafen!“ Die Frau sagte: ‚Ich 
werde Dir Feuer anmachen!“ Er sagte: ‚Ich schlafe ohne Feuer! Ich 
schlafe im Kalten! Ich will kein Feuer!“ Hoh! Seine Frau kommt. Sie 
hat wieder ein Gefäß voll Pombe gebracht. Er sagte: ‚Ich kann nicht mehr!“ 
Jetzt kam seine Frau, daß sie zusammenschlafen. Er hat es aber verweigert. 
Er sagte: ‚Heute will ich allein schlafen! Diese Pombe, stelle sie auf die 
Seite! Und mache die Türe zu!“ 

Er hat geschlafen. Alle anderen kamen in der Nacht. Der Schwager, 
sieht verstohlen durch die Tür und sieht, daß Lai schläft und schnarcht! 
Jetzt sagt er: „Er ist jetzt eingeschlafen!“ Alle sagen: ‚Er ist jetzt ein- 
geschlafen! Lai schnarcht sehr!‘ Sein Schwager macht die Türe ganz 
leise auf und setzt sich auf den Türpfosten. Lai schläft und schnarcht. 
Der Schwager sagt: ‚Macht das Haus zu! Wartet noch mal!“ Der 
Schwager kommt zu den Leuten zurück und sagt: ,,Er ist noch nicht ganz 
eingeschlafen, wartet, bis er fest eingeschlafen ist! Heute wird er sehen!“ 
Lai hört und sieht alles. Es sind drei Leute gekommen. Sie haben 
sich vor die Türstelle gesetzt. Lai schnarcht (der Erzähler Handa macht 
dies wundervoll nach!). Jetzt sagen die, die vor dem Haus sitzen: ,,Jetzt 
schläft er fest! Wollen wir ihn erdrosseln ? Oder sollen wir ihn aufspießen ? 
Wir wollen Feuer nehmen und das Haus anstecken!“ Lai war ganz still. 
Er hört alles, was sie sagen. Sie haben Feuer genommen. Lai war auf- 
gestanden und saß. Er paßte auf alles auf, was sie machten. Im Hause 
war ein kleines Fenster. Er ist aufgestanden und durch dieses kleine Loch 
in aller Stille gegangen. Er hat sich dann in einer kleinen Entfernung vor 
das Haus gestellt. Das Haus brannte. Jetzt rufen sie: „‚Lai ist tot! Lai 
ist tot! Lai sitzt aber stillschweigend in der Nähe. Sie rufen: „Lai ist 
doch drinnen! Er verbrennt jetzt! Wie kann er herauskommen?“ Sie 
sagen: ,,Dem Verstand von Lai wollen wir jetzt die Grenze setzen!“ 

Die Leute versammeln sich vor dem brennenden Hause. Lai sagte 
und rief: „Du Schwager, Jambo, warum brennst Du das Haus ab?“ „Wo 
ist denn Lai hingegangen, er ist doch drin und schläft!“ Sie verwundern 
sich alle: ‚Wer spricht denn dort?“ Lai ruft: ,,Was habe ich denn ver- 
brochen ? Warum habt Ihr das Haus angesteckt ? Was habe ich verbrochen ? 
Ich habe doch die Tochter wieder nach Hause gebracht!“ Er droht jetzt: 
„Jetzt wollen wir uns nicht mehr treffen, auch mit Euerer Tochter nicht 
mehr!“ Lai ist weggegangen. Er sagt: „Ich gehe!“ 


. Lai geht, als er etwas weg war, im Bogen herum und geht wieder hinter 
das Haus des Schwiegervaters. Er geht‘ durch das runde Loch in das Haus 
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hinein. Er hat sich in der Mitte des Hauses ganz stille hingesetzt. Als 
die Schwiegermutter kommt und Hirse aus einem Gefäß holen will, sitzt 
er still hinter dem Gefäß, wo die Hirse ist. Die Schwiegermutter will die 
Hirse herausnehmen mit dem Gefäß. Lai greift an das Gefäß und zieht es 
ihr aus der Hand. Die Schwiegermutter ist mit großem Entsetzen davon- 
gelaufen. Sie sagte: ,, Was war das nur, was mir das Gefäß aus der Hand 
genommen hat?“ Sie ruft ihren Sohn, sie erzählt ihm die Sache. Der 
Sohn nimmt ein Feuerscheit, und sie gehen nachsehen. Sie konnten 
nichts finden. Lai hatte sich unter das große Hirsengefäß versteckt. 
Sie haben herum geleuchtet, haben aber nichts gefunden. ‚Du Mutter, 
Du bist umsonst geflohen! Es ist nichts hier!“ Lai war ganz still unter 
der Schüssel gesessen. In seiner Nähe war ein Wasserbehälter. Jetzt will 
die Schwiegermutter Wasser holen! Das Wasser war nicht mehr da! 
Sie nimmt das Trinkgefäß, um Wasser abzulassen, es kommt aber kein 
Wasser heraus! Sie denkt: ‚Ich kann doch heute nicht ohne Wasser sein! 
Was soll ich machen ? Wo ist das Wasser geblieben ?“ Sie ist in ein anderes 
Haus gegangen und hat um Wasser gebeten. Sie hat das Wasser in den 
Kochtopf geschüttet und auf das Feuer gestellt. Lai war ganz in der 
Nähe davon. Jetzt nimmt Lai Wasser und schüttet es ins Feuer. Das 
Feuer ging aus! Die Mutter sagt: ,, Was ist das für eine Sache ?“ Sie hat 
die Alten gerufen: ,, Was ist das für eine Sache ?“ Jetzt sagen die Alten: 
„Es ist dies die Arbeit Deines Schwiegersohns, Lai ist hier im Hause! 
Laß die Frau von Lai ganz allein im Hause, Du aber gehe weg!“ Die 
Schwiegereltern sind aus dem Haus gegangen. Sie haben die Frau allein 
im Haus gelassen. Gegen Abend ist dann Lai herausgekommen. Als die 
Frau außerhalb des Hauses war und in das Haus geht, trifft sie Lai am 
Feuer sitzen. Er sagt zu ihr: , Mein Elefantenzahn soll nicht umsonst 
verlorengehen! Morgen gibst Du mir meinen Elefantenzahn, dann gehe 
ich nach Hause zurück! Ich werde das Haus meiner Schwiegereltern ver- 
lassen !“ 

Am nächsten Tage hat die Frau sämtliche alten Leute zusammen- 
gerufen. Sie hat den Alten berichtet: ,,Alles was hier vorgeht, ist die List 
von Lai! Gebt ihm seinen Elefantenzahn zurück!“ 

Am nächsten Tage sind die Alten zusammengekommen. Sie haben 
beratschlagt, daß sie den Zahn herausgeben. Lai hat sich außerhalb des 
Hauses gesetzt und sie sahen ihn alle. Die Frau fragte ihn: ,,Hast Du den 
Zahn erhalten *“ Er sagte: ,,Ja! ich gehe jetzt!“ 

Er hat den Zahn genommen und ist weggegangen. 


Unterwegs trifft Lai eine Jungfrau, die ganz allein war. Er sagt zu 
ihr: ,, Ich habe Dich sehr gern, ich will Dich heiraten! Wenn Du meine 
Frau wirst, ich habe eine große Shamba mit vielen Kartoffeln gepflanzt! 
Hier hast Du nichts zu essen, denn es ist Hungersnot!“ Die Frau fragte: 
, ist es wahr ?* ,,Ja, es ist wahr!“ Die Jungfrau sagte: „Ich will zuerst 
Nachricht zu meinem Vater bringen!“ Er sagte: ,, Was Vater! wir wollen 
zusammengehen!“ Das Mädchen verweigert es. Lai nimmt jetzt Erde aus 
dem Fluß und streut sie auf den Boden. , Ja, wenn Du es verweigerst, 
setze Dich da hin!“ Das Mädchen hatte sich gesetzt. Er sagte: „Ruh Dich 
ein wenig aus!" Als sie ein wenig gesessen hatte, sagte er zu ihr: ,,Stehe 
auf, daß wir gehen!“ Sie will aufstehen, kann aber nicht. Er sagte: ,,Steh 
doch auf! Du Mädchen, steh doch auf und gehe zu Deinem Vater!“ Sie 
versuchte es noch einmal, kann aber nicht aufstehen. Er sagte: „Ich gehe, 
wenn Du nicht gehen willst, ist es Deine Sache!“ Die Sonne stand gegen 
Mittag zu. Er ist dann gegangen. Das Mädchen mußte bis zum Sonnen- 
untergang ganz allein sitzen. Lai ist weggegangen, er ist nirgends zu sehen. 
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Das Mädchen hat auf dem Platze übernachtet. Lai ist herumgegangen, 
herumgegangen bis zu dem Vater des Mädchens. Lai sagte: „Du Alter, 
ich habe unterwegs ein Mädchen getroffen, das sitzt auf einer Stelle, schreit 
und macht Lärm! Sie kann nicht von der Stelle weg, ich weiß nicht, wem 
das Kind gehôrt! Der Vater sagt zu ihm: ,,Wir wollen zusammen gehen, 
damit Du uns das Mädchen zeigst!‘““ Sie gehen zusammen mit dem Vater 
und Lai sagt: ,,Wem gehört das Mädchen ?‘ Der Vater sagt: ,,Es ist mein 
Kind!“ Der Vater sagt zu dem Mädchen: ,,Ja, mein Kind steh auf, daß 
wir weggehen!* Das Kind kann nicht aufstehen. Der Vater: ‚‚Was fehlt 
Dir, Kind?“ ,,Ich weiß nicht, Vater!“ Drei Leute fassen das Mädchen an. 
Sie wollen es aufrichten, sie können es aber nicht! 

Da fragt der Vater: ,,Lai, was willst Du mit meiner Tochter anfangen ©” 
Lai sagte: „Ich habe nichts mit Euch zu verhandeln, ich gehe meiner 
Wege!“ Lai geht und die Leute folgen ihm. Die Leute machen dann Feuer 
mit dem Quirl, um zu übernachten. In der Nacht war auch Lai da. Lai 
fragt den Vater: ,,Siehst Du mich denn? Hast Du Dein Kind noch nicht 
von der Stelle bekommen ?“ Der Vater sagte: ,,Deine Arbeit, Lai, ist eine 
schlechte Arbeit!‘‘ Lai sagte: ,,Ja, bring mir einen ganz großen Ochsen!“ 
„Ist es wahr, Lai? ,,Ja, bring mir sofort einen großen Ochsen!“ Sie 
machen einen Rat und einer wird hingeschickt, um einen großen Ochsen 
zu holen. Lai sagte: ,,Jetzt bindet den Ochsen an und geht von dem Mäd- 
chen weg auf die Seite!“ Die Leute gingen abseits. Lai ist zu dem Mäd- 
chen gegangen. Er hat das Mädchen an den Fingern angefaßt und hat sie 
hochgehoben. Er sagte: ,,Da ist Euer Kind!“ Lai hat den Ochsen los- 
gebunden und ist weggegangen. 


Er ist mit dem Ochsen immer weiter gegangen. Er ist weggegangen, 
weit weggegangen. Er hatte Leute getroffen. ,,Jambo!“ sagte er: ,, Hier 
ist mein Ochse! Ich will, daß Ihr mir ihn eintauscht gegen ein weibliches 
Rind! Ich will den Ochsen nicht töten, ich will, daß Ihr mir ihn aus- 
tauscht!“ Die Leute fragten: ‚Ja, was soll es für ein Rind sein?“ ‚Es 
soll so groß sein wie mein Ochse!** Siesagten: ,, Wir haben kein Rind!“ 
Lai sagte: ,,Bringt mir fünf Ziegen.‘ Sie sagten: ,, Wir haben keine!“ Lai 
sagte: „Bringt mir eine Ziege!“ Sie sagten: ,,Wir haben keine!‘ Lai sagte: 
„Bringt mir nur ein Huhn!“ Die Leute sagten: ,, Wie sollen wir daraus 
klug werden, daß ein so großer Ochse für ein Huhn ausgetauscht werden 
soll?“ Lai sagte: ‚Ja, wenn Ihr Euch alle weigert, mit mir ein Tausch- 
geschäft zu machen, komm doch einer her, daß er den Ochsen schlachtet! 
Ja, ich bin müde, weiter zu laufen mit dem Ochsen!“ Die Leute haben 
das Schlachten verweigert, Lai hat dann selbst den Ochsen geschlachtet. 
Er sagte: ‚Kommt, um das Fell abzunehmen!“ Jetzt tun sie den Ochsen 
auf das Feuer und wollen das Fleisch an dem Feuer braten. Als sie das 
Fleisch am Feuer braten wollen, kommt aus dem Fleisch Wasser heraus 
daß das große Feuer ausgeht. Jetzt sagen sie: ,,[8 selber Dein Fleisch 
wir gehen weg!“ Er hat das Fleisch verlassen und ging weiter. 

Er hat am Brunnen viele, viele junge Frauen getroffen. Er sagt zu 
ihnen: ,,Geht mal dorthin, dort ist viel Fleisch!“ 

Die Jungfrauen sind gekommen, haben das Fleisch genommen unc 
sind gegangen. Lai dachte: ,, Ich habe die Mädchen sehr gern, die könner 
das Fleisch essen! Wenn Ihr Euch geweigert hättet, Fleisch zu holen 
hätte ich Euch alle im Wasser festgesetzt!“ 


ar waren fünf Jungfrauen. Er fragt die Mädchen jetzt; ,Kennt Ih: 
mich a Sie sagen: ,,Nein, wir kennen Dich nicht!“ Lai sagte: „Ich komme 
doch jeden Tag zu Euch, kennt Ihr mich bis jetzt noch nicht ?“ Er sagte 
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„Ich bin doch mit Eurem Vater ein Bruder! Ich komme doch jeden 

Tag in Euer Haus hinein! Warum kennt Ihr mich nicht? Es ist gleich, 

wenn Ihr mich auch nicht kennt, geht und holt Fleisch!“ Sie sagten: 

ee par wollen kein Fleisch!“ Lai sagte zu ihnen: ,,Geht sofort und 
olt es!“ 

Oh, sie sind alle entflohen! Sie weigerten sich Fleisch zu holen! Lai 
ist im Bogen herumgegangen und hat sich vor ihnen auf den Weg ge- 
stellt. Er hat sie alle gegriffen und hat sie mit einem Strick festgebunden. 
Lai sagte: ,,Seht, ich werde Euch alle hinbringen, wo ich will! wohin ich 
will!“ Sie sagten: ,,Lai, laß uns, wir wollen mit Dir gehen!“ Lai sagte: 
„Oho! Wenn Ihr jetzt den Widerstand gelassen habt, so soll eine kommen 
und sich hierher legen!“ Sie hat sich geweigert und die eine, die sich 
weigerte, wird von Lai geschlagen. Er sagte: ‚Komm her und schlafe!“ 
Die anderen standen dabei und fürchteten sich sehr. Sie zitterten. Das 
Mädchen, das geschlagen wurde, hat sich hingelegt und Lai schlief auch da. 
Lai sagte: ,,Das ist Gemüse!“ ‚Was für Gemüse, meinst Du?“ Er sagte: 
„Nur Gemüse!“ Lai hat sie jetzt am Arm genommen und sie weggestoßen. 
Er sagte: ‚Jetzt geht Ihr alle hin und holt das Fleisch, das Ihr verweigert 
habt, zu holen.‘ Alle gingen hin, um das Fleisch zu holen. Lai ging hinter 
ihnen nach. Er ging, bis er zu einer Wasserstelle kam. Es war dies sehr 
weit. Da es so weit war, fragten sie: ,,Wo ist denn das Fleisch ?‘“‘ Die 
Mädchen sagten: „Oh, Du bist ein schlechter Mensch!“ Lai sagte zu 
ihnen: ‚Ihr dürft jetzt nicht mehr zu Eueren Vätern zurückgehen!“ Jetzt 
hat Lai einen Strick genommen. Er sagte: ,,Haltet alle an dem Strick 
fest und geht zur Wasserstelle! Wartet, ich werde vorgehen zum Wasser!“ 
Er ist vorgegangen und ist bis zur Wasserstelle gegangen. Er ist hinein- 
gestiegen. Die Mädchen wurden alle hineingezogen. Er ging dann mit dem 
Strick heraus. Die Mädchen ließ er in dem Brunnen. Lai ging weg. Er 
sagte: ,,Hoh! Ich bin ja kein Mensch!“ Lai ging dann sofort zu den Vätern 
der Kinder. Er hat die Väter beim Ackern auf der Shamba angetroffen. 
Er sagte: ‚‚Jambo!“ Es wurde ihm geantwortet: ,,Jambo!* Sie sagten: 
„Du, Lai, was hast Du für Nachrichten ? Er sagte: ‚Sind Euere Kinder 
da?“ Sie sagten: ‚Nein, sie sind nicht da!‘ Lai hat den einen Vater 
beauftragt, die anderen Väter zu benachrichtigen, daß die Kinder sehr 
_ weit in einem Brunnen sind. Dann sind sie zusammengegangen bis zu dem 
Brunnen. Der Vater frug: ‚Du hast gesagt, Lai, daß die Kinder beim 
Brunnen sind, wo sind sie?“ Lai sagte: ‚Sie sind drinnen im Wasser!“ 
Die Väter fragten: ‚Ist es die Wahrheit, daß die Kinder im Wasser sind ?“ 
Er sagte: ,, Ja, sie sind im Wasser!‘ Lai sagte zu ihnen: ,,FaBt an diesem 
Strick an!“ Alle haben den Strick gehalten! Lai sagte zu ihnen: ,,Dort 
in der Mitte des Wassers sind Eure Kinder! Faßt nur fest den Strick an!“ 
Der Brunnen war sehr voll von Wasser. Sie weigerten sich, hineinzusteigen, 
aber Lai sagte: ,,Geht doch hinein! Ich bin ja hier!“ Sie sind in den 
Brunnen hineingestiegen. Lai sagte: „Laßt den Strick los, daß ich Euch 
Eure Kinder bringe!“ Als sie den Strick loslassen, zieht er den Strick 
herauf und geht dann weg. 

Lai ist davongelaufen. Er geht jetzt zu den Müttern der Mädchen. 
Er geht in ihr Haus. Er hat die Mütter der fünf Mädchen zusammenge- 
rufen. Die Mütter fragten: ,,Lai, Du bist doch mit unseren Männern weg- 
gegangen, wo sind sie geblieben ?“ 

Lai sagte: ,, Sie sind sehr weit, sie essen viel Elefantenfleisch! Geht 
mit, daß Ihr auch Fleisch holt! Die Väter sind mit den Töchtern alle beim 
Elefantenfleisch!‘ Die fünf Weiber sind mitgegangen. Als andere dies 
hörten, wollten sie auch folgen, aber Lai hat es verweigert. Er sagte: 
„Ich will, daß nur die fünf mitgehen!“ Am zweiten Tage sind sie an dem 
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Wasser angekommen. Lai sagte: ,,Wartet, Ihr werdet viel Fleisch be- 
kommen!“ Sie haben übernachtet. Am nächsten Tage fragten die Frauen: 
„Sind wir noch nicht dort ?“ Laisagte: ,,Wir sind bald dort! Seht Ihr nicht 
den Rauch dort ?‘* Aber es war nur Wasserdunst, nicht der Rauch von Feuer. 

Jetzt sind sie an den Baum angekommen. Sie fragten: ,,Lai, wo ist 
das Fleisch?“ Er sagte: ,,Wir haben das Fleisch etwas im Rücken ge- 
lassen! Er sagt zu ihnen: ‚Steht hier still! Die Väter und die Töchter 
schlafen nicht dort, sondern hier!“ ,,Wie können denn die da zusammen- 
schlafen ?“ Er sagte: ,,Seid nur still! Ihr werdet schon sehen! Sie schlafen 
im Wasser, weil in der Pori viele Löwen sind! Haltet den Strick fest!“ 
Sie halten jetzt am Wasser Mittagsrast. Sie halten sich am Strick fest. 
Lai läßt sie jetzt in das Wasser, bis sie zu ihren Männern kommen. Die 
Männer sind alle gesund mit ihren Kindern im Wasser. Er sagte jetzt: 
„Laßt den Strick los!“ Als sie den Strick loslassen, zieht er den 
Strick herauf und geht weiter. Ehe er weggeht, sagt er zu ihnen: ,,Seht, 
das ist die Arbeit von Lai! Wenn Ihr der Stimme des Lai folgt, werdet 
Ihr alle verloren gehen!“ 

Lai geht wieder herum und herum. 

Es waren jetzt die Vögel böse geworden. 15 Vögel waren böse ge- 
worden. Sie waren auf Lai böse geworden. Es waren Aasgeier. Es war 
genau die Anzahl der Leute, die im Wasser lagen. Da ist ein Vogel vor- 
gegangen. Er ging in das Haus der Anverwandten derer, die im Wasser 
lagen. Der Vogel fragte: ,,Wo sind denn eigentlich die 5 Väter, Mütter 
und 5 Mädchen geblieben 2?“ Der Onkel sagte: ,, Ich weiß es nicht!“ Der 
Vogel sagte: , Sie sind im Brunnen! Gib mir fünf Rinder, daß ich die 
Leute aus dem. Brunnen befreie!“ Jetzt bekommt der Vogel die fünf 
Rinder. Er schlachtet sie. Als er sie geschlachtet hatte, da zerstreute er 
das Fleisch überallhin. Alle übrigen Vögel kamen und aßen das Fleisch. 
Jetzt kommt Lai dazu. Er sagte: ,,Jambol!* Es wurde ihm ,,Jambo“ 
erwidert. Er sagte: ,,Gib mir Fleisch!“ Der Vogel sagte: ,,Wozu sollen 
wir das Fleisch geben? Woher, Lai kommst Du? Setz Dich! Woher 
kommst Du?“ Er sagte: „Ich komme sehr weit her! Gib mir schnell 
zu essen, ich will weitergehen!“ Es wird ihm ein Stück abgeschnitten 
und gegeben. Er sagte: ‚Nein, ich kann nicht jedes Fleisch essen, ich esse 
nur das Rückenfleisch!* Sie haben ihm das Rückenfleisch mit dem Brust- 
teil gegeben. Da ist Lai weggegangen. Der Vogel fragte die Anverwandten: 
„Was denkt Ihr wohl, wohin Lai gegangen ist? Das ist der schlechte 
Mensch, der Eure Verwandten umgebracht hat!“ Alle Vögel sind nun 
von dem Fleisch weggegangen und sind in die Höhe geflogen. Sie sind 
geflogen, geflogen bis zu dem Brunnen. Als sie am Wasserbrunnen waren. 
haben sie den Strick vorgefunden. Jetzt ruft der Vogel die Mädchen: 
„Seid Ihr, Eure Väter und Mütter gesund ?‘* Sie antworteten: „Ja, wir 
sind alle gesund!“ Der Vogel reicht ihnen den Strick hinunter. Der Vogel | 
schwebt oben in der Luft. Jedem wurde ein Strick von einem Vogel her- 
untergeworfen: ,,Greift schnell an dem Seil an!“ Jeder Vogel zieht seine 
Beute heraus und wirft sie auf die Seite. Als die Vögel die Leute auf die 
Seite werfen, kommt Lai selbst. Er sagte: ‚„„Jambo!“ Es wurde ihm er- 
widert: „Jambo!“ Er fragt die Vögel: „Ist das Euer Platz hier, daß Ihr 
hier an dieser Wasserstelle sitzt ? Ihr seid ja noch ganz naß! Was macht 
Ihr da?“ Es wurde ihm erwidert: ,,Sei Du still, Lai, das ist nicht Deine 
Sache!“ Lai sagte: „Ich werde eine List anwenden, daß Ihr alle im Wasser 
sterbt! Ihr Vögel nehmt Eure Beute mit! An einem anderen Tage werden 
wir wieder zusammentreffen! Ihr werdet schon sehen |“ Die Vögel haben 


die Leute nach Hause gebracht, sie sind zurückgegangen nach dem Fleisch 
und haben es gegessen. 
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Lai ist nun in das Land der Vögel gegangen. Lai sagte: ,,Hodi!‘ 
Es wird ihm geantwortet: ,,.Karibu!“ Er fragte einen Vogel: ,,Was 
habt Ihr für Essen?“ Der Vogel sagte: ‚Wir haben nichts!“ Lai 
sagte zu dem Vogel: ‚‚Ihr fliegt so hoch in der Luft! Ich muß mit den 
Füßen gehen! Ich will mich an Deinen Füßen festhalten und Du hebst 
mich hoch!“ Er hat die List gemacht, daß er einen Ochsen bei dem Gehöft 
der Vögel schlachtet. Lai sagte zu den Vögeln, die kamen, um zu fressen: 
„Wir haben doch vereinbart, daß Ihr mich in die Höhe hinaufbringt! 
Als Dank gebe ich Euch das Fleisch, nur gebt mir Euere Flügel, daß ich 
auch in die Höhe gehe! Hier ist das Fleisch, eßt nur!“ 

Von dem einen Vogel hat er zwei Federn genommen, jeder Vogel 
mußte eine Feder herausgeben. Dann hat Lai die Federn an den Händen 
angemacht. Jetzt fragt Lai: ,,Werde ich auch so fliegen können wie Ihr ?“ 
Sie sagten: ,,Versuch es doch!‘ Er versuchte, hoch zu kommen, geht über 
den Hügel hoch und kommt zurück zu den Vögeln. Die Vögel fraßen weiter. 
Jetzt sagt Lai zu ihnen, als er ausgeruht hatte: ,,PaBt auf, ich werde jetzt 
wieder in der Luft spazieren gehen! Er ist weggeflogen. Er ist herumge- 
flogen und wieder zurückgekommen. Die Vögel sagen: ,, Lai, gib uns die 
Federn zurück!“ Er sagte: ‚Noch nicht, wartet, ich werde noch einmal 
fliegen! Die Vögel sagten: ,,Lai gib uns doch die Federn zurück!“ Er 
sagte: „Noch nicht! Ich habe Euch doch das Fleisch gegeben, eßt doch 
erst das Fleisch fertig! Ich muß noch einen Spazierflug machen!“ Die 
Vögel beruhigen sich und essen. Lai fragt von oben aus der Luft: 
„Nun, kennt Ihr mich? Hier oben ist es sehr schön!“ Lai fliegt in aller 
Eile in der Luft. Lai ist bis in das Irangiland geflogen. Er ist herumge- 
flogen bis in das Masailand. Die Vögel warten bis gegen Abend auf ihre 
Federn. Sie mußten dann übernachten. Sie hatten keine Kraft zu fliegen. 
Die Vögel mußten warten und warten. — Keiner kam mit ihren Federn! 
Jetzt sagt Lai oben für sich: „Nun, Ihr könnt ja lange warten, ob ich 

“ morgen oder wann ich zurückkomme!“ Er flog bis zu den Wagogo, bis 
Dodoma. Die Vögel mußten immer noch auf demselben Platz warten. 
Fünf Tage mußten sie warten. Das Fleisch war schon fertig gegessen. Sie 
waren gewohnt, jeden Tag hoch auf Bäumen zu schlafen, jetzt mußten 
sie wie Hühner schlafen. Die Vögel sagten: ,, Das ist ein schlechter Mensch, 
wir werden wohl sterben müssen! Er kommt nicht mehr zurück, er fliegt 
nur immer oben herum!“ 

Lai ist überall hingeflogen.. Wo er hinkommt, zeigt er sich immer 
und sagt zu den Leuten: ,,Seht Ihr meine Füße?“ (er ist stolz, daß 
er fliegen kann). Jetzt ist schon ein ganzer Monat herum und die 
Vögel warten immer noch auf ihre Federn. Sie haben Hunger. Einer 
nach dem andern ist gestorben. Den andern Tag starb wieder einer. Alle, 
alle sind gestorben. Lai ist immer noch in der Ferne. Jetzt am zweiten 
Monat kommt er zurück an die Stelle, wo die Vögel waren. Er sieht 
über die Gegend. 

Jetzt sagt Lai: ,,Seht, das ist die Arbeit von Lai! Warum habt Ihr 
meine Leute aus dem Brunnen gerettet ?“ 


Lai ging weg bisin das Ssandauweland. Er hat wieder fünf Jungfrauen 
an dem Wasser angetroffen. Sie schöpften Wasser. Lai sagte: „„Jambo!“ 

Lai ist aber oben in der Luft. Erwandertnicht mehr zu Fuß. Er ruft: 
„Habt Ihrmich nicht gesehen ? Kennt Ihr mich nicht? Wer von Euch kann 
so gehen wie ich? Kommt hierher zu mir herauf, um mich zu begrüßen!“ 

Er ist bis in die Nähe der Erde geflogen. Lai sagte: „Kommt doch 
etwas näher!“ Die Mädchen sind etwas näher zu ihm gekommen. Er 
sagte: ,,Jambo! Sie sagten: „Jambo!“ 
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Er fragt: ,,Kennt Ihr mich nicht ? Wißt Ihr nicht, wer ich bin? Kennt 
Ihr mich nicht? Kommt alle nahe! Warum geht Ihr zu Fuß? Ich kann 
Euch Alle auf meinen Rücken laden!“ 

Sie sagten: ,,Lai, kannst Du das wirklich ?“ Er sagte: „Ich kann es! 
Mit Euerem Wasser zusammen! Ich werde Euch mit dem Wasser zusammen 
auf dem Rücken zu Euch nach Hause bringen!“ Die Mädchen sagten: 
„Das ist eine Lüge!“ Lai sagte: ,,Nein, ich kann es!“ Lai sagte zu ihnen: 
„Wenn ich Euch auf meinem Rücken nach Hause bringe, was werdet Ihr 
machen ?“ Er sagte (weiter): „Kommt doch her und versucht es einmal!“ 
Sie sagten: „Ist es wirklich wahr? Lai?“ Er sagte: Ja, es ist wahr! 
Da hat er sie alle fünf aufgeladen und ist sehr schnell mit ihnen wegge- 
flogen. Jetzt sehen die Mädchen ihr Gehôft! ‚‚Unser Gehöft, Lai, ist da 
unten!“ Lai sagte: ,,Nein, es ist es noch nicht! Wartet, wir fliegen erst 
noch etwas spazieren!“ Die Mädchen sagen: ,,Wir können jetzt nicht mehr, 
wir sind müde geworden!“ 5 

„Wie könnt Ihr müde werden, Ihr sitzt doch auf meinem Rücken! 
Faßt mich nur gut an!“ Jetzt sagen sie: ,,Ja, Lai, wohin gehen wir jetzt Fa 
Lai sagte: ,,Ja, wenn eine von Euch nach Hause will, steigt nur herunter! 
Sie sagten: ,, Aus dieser Höhe sollen wir herunterspringen ?“ Lai sagte: 
„Ich weiß schon selbst! Seid nur still! Wartet nur ein wenig, ich werde 
Euch spazieren fliegen lassen, daß Ihr die Länder und Leute kennenlernt !” 
Er sagt zu ihnen: ‚Kennt Ihr dieses Land? Das ist das Irangiland!“ 

‚Wo wollen wir denn übernachten ?“ sagten die Mädchen. 

„Auf meinem Rücken! Schlaft nur auf meinem Rücken! Das Schlaf- 
fell ist ja auf meinem Rücken!“ 

Sie sind weiter geflogen, weitergeflogen bis zu den Wabulu. 

„Du Lai“, sagten sie, ,,woher sollen wir Speise nehmen ?“ Er sagte: 
„Essen ist da!“ Jetzt bekam jede eine Mehlbreikugel. Sie. konnten sie 
aber nicht essen, da sie nicht kleiner wurde. Sie wurde nicht kleiner. 
Lai frug: ,,Seid Ihr jetzt satt ?‘“ ‚Ja, wir sind gesättigt!“ Lai gibt ihnen 
Wasser zu trinken. ‚Seid Ihr gesättigt ?‘“ Sie wurden alle gesättigt und 
hatten keinen Durst mehr. 

Lai drohte: ,,Wer also Lust hat, nach Hause zu gehen, der kann ja 
heruntersteigen!*‘ Sie sagten: ,,Du, Lai, was sollen wir machen?“ Er 
sagte: ‚Warum habt ihr damals eingewilligt, auf meinen Rücken zu 
kommen ?“ 

Sie flogen zusammen weiter bis in das Masailand. Sie sind weiter 
geflogen bis in das Wagogoland. Er fragt sie: ,,Kinder, was ist dies für 
ein Land? Es ist das Masailand!“ Die Mädchen sagten: „Wir kennen 
es nicht!“ Er sagte: , Ich werde es Euch zeigen, aber Ihr dürft nicht ent- 
fliehen!“ Lai hat sich allmählich heruntergelassen bis auf die Erde. Er 
sagte: ,,Jambo! Masai! Bringt mir Essen für meine Kinder!“ Die Masai 
sagten: ,,Diesem schlechten Menschen sollen wir Speise geben ?“ Er sagte : 
„Schlecht, wieso soll ich schlecht sein ?‘ Die Masai haben das Essen ver- 
weigert. 

Zu den Mädchen sagte er: ,,Kinder seid still!“ 

Lai ist weggeflogen, die Kinder auf dem Riicken. Er ist herumge- 
flogen und ist an eine Wasserstelle gekommen. Er hat die Kinder abseits 
hingesetzt. Lai ging in das Wasser hinein. Es war nur ein Brunnen da fiir 
die Masai. Er hat sich stillschweigend in das Wasser gesetzt. Die Masai 
trankten ihr Vieh an der Stelle. Als sie das Wasser schépfen wollen, ist 
kein Wasser mehr drinnen. Als sie versuchten, das Wasser auf der anderen 
Seite zu bekommen, bekamen sie es auch nicht! Alle alten Masai wurden 
zusammengerufen. Sie verwunderten sich: ,,Was ist das für eine Sache ?“ 
Bis gegen Abend dauerte die Shauri. Auch nicht ein einziges Rind konnte 
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Wasser bekommen. Es ist alles trocken gewesen. Am Abend mußten die 
Masai mit ihren Rindern, ohne Wasser bekommen zu haben, nach Hause 
gehen. Lai ist zu der Stelle gegangen, wo die Mädchen waren. Sie flogen 
zusammen zu den Masai. Er sagte: ,,Jambo!‘‘ Die Masai sagten: ,,Jambo !“ 
Lai sagte: ,, Bring mir Wasser!“ Sie sagten: ..Es ist kein Wasser da! Auch 
unsere Rinder haben kein Wasser!“ Laisagte: ,,Oh, am Brunnen ist doch 
Wasser! Jetzt bringt mir zuerst einmal einen kastrierten Ochsen, daß ich 
Fleisch bekomme! Ich lasse Euch meine Kinder hier, daß Ihr Essen macht, 
und wir gehen zusammen zum Brunnen!“ Die Alten der Masai wußten, 
daß Lai kein Mensch war. Sie haben ihm den Ochsen gegeben, er hat ihn 
geschlachtet. 

Natürlich, die Väter von den Mädchen suchen im ganzen Lande herum! 
Sie suchten bis zu den Ssandauwe, konnten sie aber nicht finden. Sie haben 
geweint und haben aufgehört, zu weinen. 

Lai schlachtet den Ochsen, nimmt das Fell ab und zerteilt die Stücke. 
Jetzt sagte er zu den Masai: ‚Nehmt Euere Ochsen, daß wir zudem Brunnen 
gehen!“ Sie gingen bis zu dem Brunnen. Da sagt er zu ihnen: ,,Trankt 
das Vieh!‘ Als sie schöpfen, ist viel Wasser da. An dem Tage konnten alle 
Masai ihre Rinder tränken bis in die Nacht. ‚‚Jetzt machen wir eine große 
Beratung!“ sagte Lai. ‚‚Jetzt bin ich der Große, der Besitzer des Brunnens!“ 
Er fragte die Mädchen: ‚Haben Euch die Masai Speise gegeben und Euch 
geholfen ?“ Sie sagten: „Nein!“ Lai sagte zu den Masai: ‚Gebt mir von 
5 weiblichen Rindern die Milch!*‘ Die Masai sagen: ,,Wozu denn ?“ Warum 
sollen wir fünf Rinder geben ?‘* Lai sagte: , Ich habe es Euch doch gesagt!“ 
Die Masai sagten: „Haut ihn durch!“ Lai sagte: ‚Wartet nur! Wartet!“ 
Sie sagten: ,, Auf was wollen wir warten?“ Es wird nach Lai mit einem 
großen Messer gezückt! Lai wich immer aus und geht in den Haufen der 
Masai hinein. Die Alten sagten: ‚Laßt das, laßt das!“ Lai sagt jetzt zu 
den Mädchen: ‚Kommt alle her auf meinen Rücken mit Eurem Fleisch 
- zusammen!“ Lai sagt zu den Mädchen: ‚Stellt Euch alle auf eine Seite!“ 
Lai ist hochgeflogen mit den Mädchen. Die Masai verwunderten sich: 
‚Was ist das für ein Mensch, der mit 5 Mädchen auf dem Rücken in die 
Luft fliegen kann ?‘“ Lai lästert die Masai unten: ‚Habt Ihr jetzt gesehen, 
daß ich größer bin als Ihr?“ Die Masai sagten: ‚Komm doch einmal her- 
unter!‘ Er sagte: ,,Da könnt Ihr lange auf mich warten!“ Lai ist weit und 
hoch geflogen bis an die Wolken. Dann ist er wieder an den Brunnen hin- 
gegangen. Er hat Wasser geschöpft. Als er das Wasser geschöpft hatte, 
war der Brunnen versiegt. Als die Masai am nächsten Tage kamen, war 
kein Wasser zu finden. Die Masai sagten: ,, Was ist das nur für eine Sache ?“ 
Jetzt haben sie 15 Tage kein Trinkwasser und kein Wasser für die Rinder 
gehabt. Sie sind an eine andere Stelle geflohen. Lai ist weiter geflogen bis 
nach Ugogo. Er kommt nach Ugogo. Lai hat viele Jünglinge angetroffen, 
die spielten. Er sagte: ,,Jambo! Sie schwiegen still. Er ist jetzt zu Fuß. 
Die Mädchen folgten auch zu Fuß. Die Flügel hatte er unter die Arme 
versteckt. Er sagte: ‚‚Jambo!‘‘ Aber er bekam keine Antwort. Etliche 
fragen ihn: ,,Warum sagst Du Jambo?“ Einige Jünglinge haben gesehen, 
daß seine Gefolgschaft schöne Mädchen waren. Lai hat sich auf die eine 
Seite mit seinen Mädchen gestellt. Die Jünglinge spielten einen sehr schönen 
Tanz. Lai sagte: ,, Ihr seid Wagogo, Ihr könnt nicht gut tanzen! Ihr tanzt 
mit 2 Füßen, ich aber werde Euch zeigen, wie man mit einem Beine tanzt!“ 
(Lai hatte sich das eine Bein abgeschnitten.) ‚Bringt Euere Speere!” 
Er hat mit den Mädchen gespielt, und die Wagogo sahen dem Tanze voller 
Verwunderung zu. Die Wagogo waren sehr, sehr verwundert, als sie sahen, 
daß er noch besser mit einem Beine tanzt als sie mit ihren 2 Beinen. Die 
Wagogo ließen von ihrem eigenen Tanz (Spiel) ab und sahen nur das Spiel 
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von Lai. Er spielte, tanzte mit seinem einen Beine! Einmal hielt er den 
Fuß in die Höhe, daß er mit dem Kopfe tanzte. Er sagte: ,,Nun, seht Ihr? 
Ihr könnt ja gar nicht tanzen!‘‘ Da sagen die Wagogo: ,,Was ist das für 
ein Mensch, der mit einem Beine tanzen kann, das ist kein Mensch! Er 
ruht ja nie aus!“ Die jungen Frauen sahen auch dem Spiele zu. 

Lai sagte: ,, [hr Wagogo könnt nur ackern! Gebt die Speise meinen Kin- 
dern, ich esse nur Fleisch! Die Wagogo brachten Mehl und gaben es den 
Mädchen und sagten: ,,Kocht und eßt!“‘ Er sagt ihnen: ,,Meine Speise ist 
die, daß Ihr mir Eier bringt! Kocht mir Eier mit Fett!‘ Ein Mann sagte: 
„Dieser Mann ist sehr schlecht, wie kann er das schöne Essen fordern ?“ 
Lai sagte: ,, Was sagst Du? Ich sei ein schlechter Mensch? Jetzt wenn Ihr 
ein Mädchen von mir haben wollt, zu wem geht Ihr dann ? Wartet nur!“ 
Einige ältere Leute sagten: ,,Gebt ihm doch Speise!“ Lai sagte: ‚Ich will 
ein Schaf!“ Einige Alten sagten: ,,Gebt ihm doch ein Schaf!“ Sie haben 
dann ein großes Schaf mit Fettschwanz gegeben. Lai sagte: ,,Das Schaf, 
das Ihr mir gebracht habt, bindet an mein Bein, ich will weggehen!“ 
Er hatte keine Speise bei ihnen gegessen. Er sagte zu den Madchen: ,,Zer- 
stückelt das Fleisch, tut es an Pflöcke und legt den Sack mit Fleisch auf 
meinen Rücken!‘ Er hat das Schaf angebunden und die Kinder auf seinen 
Rücken genommen. Er sagte: „Ihr Wagogo stellt Euch alle auf eine Seite! 
Ihr Wagogojünglinge sagtet zu mir: ‚daß ich ein Dummkopf sei‘, nun werdet 
Ihr aber ein Wunder sehen!‘ Alle Wagogo kamen auf die Stelle. Lai hat 
seine Flügel genommen und sie an seine Schultern gesteckt. Er ist weg- 
geflogen. Die Wagogo verwunderten sich und sagten: ,,Was ist das für 
ein Mensch ?“ Er ist herumgeflogen und ist herumgeflogen. Die Wagogo 
staunten und sahen dem Wunder zu. Lai hatte das Schaf an dem einen 
Bein festgebunden. Das Schaf hing in der Luft an seinem Bein. Er fliegt 
und fliegt ganz hoch oben eine Weile und kommt langsam wieder auf die 
Erde zurück. Lai sagte zu den Wagogo: ,,Wer sich vergleichen will mit mir, 
soll sich auch ein Schaf an den Fuß binden!“ Die Wagogo sagten: ,,Nein, 
das können wir nicht!“ Sie sagten: ,,Wenn es ein Rind wäre, wird er es 
auch können ?“ Lai sagte: ‚Ich kann es!“ ‚Ja, wirst Du es können ?“ 
Er sagte: „Bringt zuerst einmal einen Strick!“ Jetzt ist er in die 
Hürde gegangen, wo die Rinder standen. Die Wagogo fragen: ,,Das Rind 
ist da, aber wie willst Du die Mädchen wegschaffen ?“ Lai hat einen Strick 
genommen und den Ochsen angebunden. An das eine Bein hat er den 
Ochsen gebunden, an das andere das Schaf. Alle Wagogo wurden von 
Lai gerufen: „Ihr Jünglinge alle. Ihr Alten und Kinder kommt alle zu- 
sammen!“ Jetzt tut Lai seine Flügel wieder unter dem Arme hervor. Er 
versucht mit dem Rinde und dem Schafe zu fliegen, es hat den Anschein, 
als ob er herunterfallen wollte. Die Wagogo sagten: „Er wird müde!“ 
Andere sagten: ,,Er wird es nicht fertigbringen!“ Lai hört dies und sagt: 
„Wir wollen sehen, wer der Dummkopf ist! Ihr werdet sehen!“ Er ist 
wieder aufgeflogen mit dem Rinde an dem einen, mit dem Schafe an dem 
anderen Bein! Er ist sehr schnell geflogen. Er ist geflogen bis nach dem 
Tsauäland. Er ist herumgeflogen, er ist im Bogen geflogen. 


Jetzt sagt er zu den Mädchen: ,,Wir sind zusammen viele Strecken 
geflogen, ich werde Euch jetzt zu Eueren Müttern bringen! Kennt Ihr 
Euer Land?“ Sie sagen: ‚Nein, wir wissen es nicht!“ Er zeigt ihnen: 
„Dort ist Euer Land!“ 

Da ist er mit dem Schafe und dem Ochsen zu den Müttern der Mädchen 
geflogen. Die Leute im Lande wunderten sich: „Was ist denn das in der 
Luft?“ Alle versammeln sich an dem Platze, wo er niederfliegt. ,,Was 
ist das für ein Mensch? Was ist das für ein Mensch? Was hat er an 
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den Füßen ?“ Sie sehen die Last auf dem Rücken, die Last an den Beinen 
und sagen: ,, Was ist das für ein Wesen ?“ Er fliegt herum, fliegt herum 
bis auf eine schöne ebene Fläche und läßt sich dort nieder. Jetzt steigt er 
nieder. Er ruht mit 5 Mädchen aus. Er hat jetzt einen Hirten getroffen, 
der sein Vieh weidet. Er sagt zu ihm: „Komm!“ Er fragt den Hirten: 
„Kennst Du dieses Madchen ?“ Der Hirte sagte: ,,Ja, diese eine kenne ich, 
sie ist ja meine Schwester!“ Lai fragt: „Woher kommt sie denn? Wenn 
diese Deine Schwester ist, laß Deine Ziegen hier und gehe schnell nach 
Hause und rufe die Mütter dieser Kinder!“ Der Hirte ist nach Hause ge- 
laufen. Er kam sofort mit den Eltern. Als die Mütter ankamen und die 
Kinder wieder sahen, weinen sie alle. Jetzt sagt Lai: ,,Weint nicht, die 
Kinder sind alle gesund! Die Madchen sind auch nicht magerer geworden! 
Zuerst stellt Euch auf die Seite, Ihr dürft sie nicht anfassen !“ Jetzt kommt 
einer nach dem andern, um sein Kind zu begrüßen. Das Schaf hat Lai 
an eine Stelle, den Ochsen an eine andere Stelle gebunden. Jetzt 
sagt Lai zu den Vätern: ,,[hr Alten, seht Ihr denn nicht diesen Ochsen 
und das Schaf? Macht ein Feuer! Sendet einen von Eueren Leuten nach 
Hause, daß er ein großes Kochgefäß brinst!““ Es wurde der Kochtopf geholt. 
Lai ist aufgestanden und hat das Schaf geschlachtet. Er hat dann auch 
das Rind geschlachtet. Als er damit fertig war, wurde das Fell abgenommen. 
Es wurde den Leuten gesagt: ,,Zerstiickelt das Fleisch und tut es in den 
Kochtopf! Ich habe Euere Kinder wieder zurückgebracht, nehmt Eure 
Kinder! Meine Speise kann nicht Euer Fleisch sein! Den Schwanz von 
dem Schaf dürft Ihr alten Leute nicht essen, sondern gebt ihn den Mäd- 
chen! Meine Speise sind 100 Eier, nehmt selbst das Fleisch mit nach Hause! 
Habt. Ihr Eier?“ Sie sagten: „Ja!“ Einer wurde geschickt. Aus jedem 
Hause wurden 100 Eier geholt und zwei Gefäße Rinderfett. Sie aßen ihr 
Fleisch.. Lai hat sein Fett und seine Eier genommen. Er sagte: ‚Ich gehe 
jetzt!“ Also. gibt er ihnen noch ein Gebot: ,,Wenn von den Mädchen, mit 
. denen ich auf Reisen war, eine ein Kind bekommt, soll es den Namen Lai 
erhalten! Jeder, der ein Knabe wird, soll Lai heißen! Wenn ein Mädchen 
ein Mädchen gebiert, soll dieses den Namen Ndege (Vogel) bekommen! 
Der Name des Vaters heißt Lai! Es soll kein anderer diese Mädchen hei- 
raten! Wenn ein anderer Mann um sie wirbt oder sie freit, müssen sie 
sterben.‘ Lai sagte: ,, Lai hat dies ausgesprochen, Ihr alle hört auf diese 
Worte! Ihr Mütter, habt Ihr die Worte von Lai gehört?“ ,,Ja, wir haben, 
sie gehört!“ Lai sagte: ,,Jetzt gehe ich! Wenn ich weggegangen bin, 
dürft Ihr nicht sagen das war ein schlechter Mensch, denn ich habe die 
Kinder wieder zurückgebracht! Ich habe.kein Haus, ich habe kein Land. 
Meine Arbeit ist die, immer zu wandern!“ ’ 

„Wo die Menschen wohnen, kann ich nicht wohnen! Wenn Ihr nach 
Hause kommt, nehmt ein schwarzes Schaf, zerlegt es, nehmt den Kot und 
beschmiert damit Euere Mädchen! Ich, Lai, habe dies gesagt, das schwarze 
Schaf ist für meine Kinder bestimmt (das heißt die Mädchen, die ich ge- 
bracht habe). Lai sagte: ‚Ich gehe jetzt!“ Sie antworten: ‚Gehe 
mit Frieden!“ Er sagte noch: ‚Ihr werdet sehen, daß ich nicht mit 
meinen Beinen von Euch gehe, sondern ich bin gewohnt, oben zu 
wandern!“ 

Als er weggeflogen war in weite, weite Ferne, nahmen sie, als sie nach 
Hause kamen, ein schwarzes Schaf. Sie haben es so getan, wie ihnen Lai 
aufgetragen hat. Sie nahmen ein schwarzes Schaf, nahmen den Kot und 
rieben damit ihre Kinder ein. 


Als ein Monat vorübergegangen war, sehen sie, daß jedes Mädchen 
schwanger wurde. Jedes von den Mädchen wurde schwanger. Alle 5 Mäd- 
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chen wurden schwanger. Die eine, als ihre Niederkunft kam, gebar einen 
Knaben. Die haben sich daran erinnert und gaben dem Knaben den Namen 
Lai. Das andere Madchen gebar auch einen Knaben. Die erinnerten sich 
und gaben dem Knaben den Namen Lai. Eine Alte sagte, als das dritte 
Mädchen gebar: ,,Wir wollen einen anderen Namen geben!‘ Andere sagten: 
„Er soll Lai heißen!‘ Das vierte Mädchen hat auch geboren. Der Knabe 
hieB auch Lai. Das fiinfte Madchen gebar. Es gebar ein Madchen. Dieses 
Kind bekam den Namen Ndege = Vogel. Der Vater der Knaben und des 
Mädchens war Lai. Es waren 4 Knaben und ein Madchen. Ein Monat 
war verstrichen. Da kam Lai selbst. Die Madchen, die geboren hatten, 
waren auf der Shamba beim Reinigen der Hirse. Lai sagte: ,,Jambo! 
Er sagte: ‚Komm!‘ Sie kam. ,,Wessen Kind ist dies?“ Das Mädchen 
sagte: ‚Es ist mein Kind!“ ,,Lése es von Deinem Rücken und gib mir das 
Kind!“ Lai hat das Kind angesehen und hat gesagt: ‚Es ist wahr, es ist 
Lais Kind!“ Lai hat nun seinen Reichtum genommen und seinem Kinde 
gegeben. Es waren Perlen und Schmuck. ,,Gib dem Kinde den Schmuck 
und den Reichtum!‘ Er hat das Kind wieder der Mutter zurückgegeben. 
Er ist dann weiter gegangen zu der anderen Mutter. Er sagt: ‚Frau, 
Jambo!‘“ — Sie sagt: ,,Jambo!* Er sagt: ,,Kennst Du mich ?“ Sie sagte: 
„Ja, ich kenne Dich! Er sagt: „Komm her!“ Sie kommt. Er sagt: 
„Dieses Kind ist wessen Kind?“ Die Frau sagte: ‚Es ist mein Kind!“ 
Lai sagte: ,,Gib mir das Kind!“ ,,Wie ist der Name ?“ Das Weib sagte: 
„Er heißt Lai.“ Er sagte: ‚Es ist gut! Nimm es wieder weg!“ Lai 
ist wieder weitergegangen. Er ist zu dem dritten Weibe gegangen, wel- 
ches geboren hatte. Er sagt: ,,Jambo! Sie sagt: „„Jambo!“ Sie sagt 
zu ihm: „Karibu!“ Er sagt: „Kennst Du mich?“ Das Weib sagte: ,,Ja, 
ich kenne Dich!“ Er:,,Wenn Du mich kennst, komm mal her!‘ Sie kommt. 
„Was für ein Kind ist dies, das Du hast ?“ ,,Es ist ein Knabe!“ ‚Gib mir 
den Knaben her!“ Es ist ihm der Knabe gegeben worden. ,,Wie ist sein 
Name?“ Sie sagt: ,,Lail Er hat Perlenschmuck genommen und dem 
Kinde gegeben. Lai sagt: ‚Ich gehe jetzt weiter. Paß auf das Kind 
auf!“ Er ging weiter zu der anderen Frau. Er sagte: „Jambo!“ Sie sagte: 


„Jambo!“ „Kennst Du mich? ..Ich kenne Dich!“ Er sagt: „Komm 
mal her! Sie kommt. ‚Hast Du ein Kind ?“ „Zeig mir das Kind! Was 
für ein Kind ist dieses?“ Sie sagt: „Es ist ein Mädchen!“ ,,Wie ist ihr 


Name?“ Sie sagt: ,,Ndegel‘ Er sagt: ,,Es ist gut!“ Er hat ihm Perlen- 
schmuck gegeben. Lai ist weitergegangen. Er geht weiter und kommt 
zurück zu der ersten Frau. Er sagt: „Jambo!“ Es wird ihm geantwortet: 
„Jambo!“ ‚Kennst Du mich?“ Sie hat still geschwiegen. Er fragt: 
, Was ist denn los? Kennst Du mich nicht ?“ a 

Ja, ich war nur etwas abwesend! Ich kenne Dich!“ Er sagte: „Komm 
mal her!" Sie kommt. „Hast Du geboren, was für ein Kind?“ „Es ist 
ein Knabe!“ ,,Gib mir das Kind!“ Er hat das Kind genommen. ‚Welches 
ist sein Name ?“ „Er heißt Lai!“ Er sagte: ,,Jetzt paß sehr auf ‘das Kind 
auf! Wenn ich eines Tages komme, komme ich, um mein Kind abzu- 
holen! Ich kann nicht auf einer Stelle wohnen, meine Arbeit ist herum- 
zuwandern! Wenn die Kinder groß werden, ist es nicht ihre Sache, hier 
auf Erden zu wohnen an einer Stelle, sondern auch sie miissen herumwan- 
denna Die Frau sagte: ,,Ja, wenn Du Dein Kind nehmen willst, nimm 
es! 

Er sagt zu ihr: ,,Das Kind kann ich nicht so ohne weiteres nehmen! 
Allen meinen Frauen, wenn ich mein Kind haben will, bringe ich für 
jedes Kind 5 Rinder!“ Jetzt wird ihm gesagt: ,,Ubernachte hier!“ Er 
sagte: ‚Ich kann nicht hier übernachten!“ Er ist wieder plötzlich in die 
Luft geflogen bis in das Irangiland! 
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Dort kam er an und traf mit Leuten zusammen, welche ihre Pombe 
tranken. Er sagte: ,,Hodil Es wurde ihm geantwortet: ,,Karibu !“ 
Viele Leute tranken ihre Pombe. Es wird ihm mit dem Wassergefäß 
Pombe eingeschiittet. Lai sagte: ,,I[ch trinke keine Pombe mit diesem 
Eurem Gefäß! Gibt mir das große Kürbisgefäß!“ Da verwunderten 
sich die Leute: ‚Was ist das für ein Mensch, der nicht aus dem Gefäß 
trinken kann, sondern aus dem ganzen Standgefäß ?‘“ Aber sie weigerten 
sich, ihm das ganze Standgefäß zu geben. Laiist dann um das Haus herum- 
gegangen. Da, wo die Pombegefäße im Hause waren, ist er durch ein 
kleines Linsen(Kunde ?)gefäß hineingegangen. Er hat ein Messer ge- 
nommen und hat damit sämtlichen Gefäßen den Boden ausgebrochen. 
Es waren 10 große Gefäße, es waren 20 Gefäße, deren Boden er zerstörte. 
Es ist alles herausgelaufen. Das ganze Haus war ein Pombemeer. Als 
die Leute an das Haus kommen und hinein wollen, sagen sie: ,,Wo kommt 
denn das Wasser her ?‘‘ Lai selbst saß vor dem Hause auf einem Platze. Dem, 
welcher zuerst die Nachricht brachte, daß das ganze Haus im Wasser stehe, 
wurde gesagt: ‚Vielleicht ist eine Kürbisflasche geplatzt ?‘‘ Sie gehen in das 
Haus hinein und sehen, daß alle Pombe aus den Gefäßen verschwunden 
ist. Sie haben nun die Alten zusammengerufen. Die Alten sagten: ‚Diese 
Sache können wir nicht verstehen! Was ist das für eine Sache ? Wie können 
15 Töpfe Pombe auslaufen *‘“‘ Lai saß draußen. Er sagte: ,,Verweigert 
Ihr wirklich, mit Eurer Pombe herauszurücken ? Wollte Ihr sie wirklich 
verweigern ?“ Er fordert sie auf: ‚Bringt ein Gefäß her!“ Da sagt einer: 
„Die ganzen Gefäße sind ja in Stücke!“ Lai sagt: ,, Das ist eine Lüge! 
Bringt mir ein Gefäß!“ Sie brachten ein großes Gefäß. Er hat das Gefäß 
genommen und hat es ausgetrunken und auf die Erde gesetzt. Jetzt ruft 
er einen anderen Alten: ‚Nimm 5 Wasserkalebassen und tue sie wieder 
in mein Gefäß!“ Der Alte gießt siein das Gefäß, das Lai ausgetrunken hatte. 
Als er es ausgegossen hatte, wurde das Wasser zu Pombe. Lai sagte: 
„Bring diesen alten Leuten die Pombe!‘‘ Jetzt befiehlt er: ‚Bringt mir alle 
Gefäße, in die Ihr Pombe zu gießen pflegt!“ Er nimmt ein klein wenig 
aus seinem Gefäß und schüttet etwas hinein. Im Augenblick ist das Ge- 
fäß voll. Er sagte: ,, Bring es den Leuten!‘‘ Dann sagte Lai: ‚Ich bin 
müde und will ein wenig ruhen!“ Er sagt zu dem Eigentümer der Pombe, 
die er auslaufen ließ: „Bring Du mir Pombe!“‘ Der Eigentümer sagte: 
„Es ist ja keine Pombe da!‘ Lai sagte: ‚Es ist Pombe da!“ Er ruft andere 
Jünglinge und sagt: ,,Bringt 5 große Kürbisflaschen! Mit 5 großen Kürbis- 
flaschen geht in das Haus!‘“ Der Eigentümer weigert sich und sagt zu Lai: 
„Das ist nicht die Arbeit der Jünglinge, es ist dies meine Arbeit!“ Jetzt 
fragen die Alten: „Ist denn Pombe da?“ Lai sagte: „Ja! Wartet nur, 
es ist Pombe da!“ Verständige Leute sagen: ‚Es ist eine List von ihm. 
. Dieser ist kein Mensch!“ Andere Alte sagten: ‚Ihr dürft keinen Wider- 
stand leisten gegen diesen, weil er kein Mensch ist!“ Als Lai wieder 
getrunken hatte, sagt er zuihnen: ‚Ihr müßt mir jetzt einen Platz anweisen, 
‚daß ich ruhen kann!“ Es wird ihm ein Platz angewiesen. Er wird gefragt: 
, Mit wem willst Du schlafen ?‘ Lai sagte: ,,Ich kann nichtallein schlafen“. 
„Mit wem willst Du schlafen ?“ Lai sagte: ‚Ich habe schon mit meinen 
Augen selber gesehen, in welchem Hause ich übernachten will!” 


Er hat gesehen, daß in einem Hause viel von Mädchen gelacht wird. 
Er sagt: ,,Hodi!“ Es wurde ihm geantwortet: ,,Karibu! Ersagt: „Ja Ihr 
müßt mir aufmachen, daß ich mich an das Feuer setzen kann! Mir ist es 
kalt!“ Jetzt ist ihm geöffnet worden und er hat sich an das Feuer 
gesetzt. Als er (immer noch) am Feuer sitzt, wird ihm.gesagt: ,,Lai gehe 
mal weg!“ Er sagt: „Nein, ich gehe nicht weg!‘ Das eine Mädchen sagt 
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zu ihm: ‚Du, Lai, Du sitzest noch immer am Feuer! ich will jetzt schlafen.‘‘ 
Die Mädchen legen sich schlafen. Lai sagt jetzt: „Ich bin jetzt müde zu 
zusitzen, ich schlafe hier! Sie sagen zu ihm: ,,Wo willst Du denn schlafen 2 
Lai sagte: „Es ist mir ganz gleich, schlaft nur!“ Als er an der Feuerstelle 
sitzt, werden die Mädchen von dem Schlafe überwältigt. 

Lai geht hin und her und kommt an die Schlafstätte der Mädchen. Alle 
rücken auseinander und er legt sich in die Mitte. Da hat er ein Kleid von 
dem Mädchen genommen und hat sich mit dem Kleide des Mädchens zu- 
sammen mit ihr bedeckt. 

Am nächsten Morgen haben die Alten herumgesucht, wo Lai geblieben 
ist. Lai ist aber in dem Mädchenhause. In der Nacht war ein Mädchen 
aufgewacht. Es erschrak und sagte: ,,Wer schläft denn da mit uns zusam- 
men ?“ Sie befragen sich untereinander: ,,Wer schläft denn hier zwischen 
uns ?° Sie haben Lärm gemacht. Die Väter der Mädchen sind dann auf- 
gewacht und sind zusammengekommen. ,,Was ist denn hier los?“ Sie 
sagten: „Lai schläft mit uns in unserer Mitte!“ Als die Väter kamen, 
sitzt Lai am Feuer. Sie kamen in die Nähe von Lai. Lai fragt: ,, Was ist 
denn los?“ ,,Warum, Lai, schlafst Du bei den Mädchen ?“ Lai sagte: 
„Ich schlafe doch nicht bei den Mädchen!“ Lai geht jetzt weg. Er geht 
nicht durch die Haustüre, sondern einfach durch ein Rundloch im Hause 
(Fenster). Als die Väter nach Hause gehen, geht Lai wieder um das Haus 
herum. Er nimmt das Nachtgeschirr und stellt sich vor die Haustiire. Die 
Leute im Haus werden von Lai herausgerufen: ‚Kommt doch einmal her- 
aus! Ich habe eine Sache mit Euch!“ Als sie herauskommen, gießt er ihnen 
das ganze Wasser (Urin) ins Gesicht. 

Lai ist entflohen. Jeder Mensch stank nach allen Richtungen. 

Oh, Lai ist jetzt wieder weggegangen. Er ist gegangen. Die Leute 
sagen: „Dieser Mensch ist ein schlechter Mensch! Seine Sachen, die er 
macht, sind schlecht!“ Jeder sagt: ,,Wenn wir diesen Lai in unsere Finger 
bekommen, schlagen wir ihn durch!“ Sie sagen zu den Mädchen: ‚‚Wenn 
Lai zurückkommt, dann greift ihn und ruft es aus! Wir werden ihn schon 
durchschlagen !“ 

Lai geht weiter und hat sich auf eine kühle Stelle gesetzt. Aber alles, 
was sie da sagten und auch was die Mädchen sagten, hörte er. Er 
hat gesessen und gesessen. Gegen Abend ist er zurückgekommen. Er 
sagt wieder: ‚„„Hodi!“ Es wurde gesagt: „Seht nach, wer da ist!“ Sie 
sagen: ,,Lai ist da!‘ Die Leute sagen unter sich: ,,Wartet, seid still!“ 
Lai fragte: ‚‚Ist Speise da?‘ Sie sagen: ,,Ja, komm nur, die Speise ist 
fertig!“ Lai: „Ist es wahr 2“ „Ja!“ Sie sagen stille unter sich: „Wenn er 
in der Nacht hier ist, ergreift ihn!“ Er ist in die Stube gekommen. Er 
bekommt einen Stuhl zum Sitzen. Er sagt: „Ich setze mich nicht! Bringt 
Speise!“ Man hat sie ihm gebracht. Lai sagte: , Ich esse nicht, weil es zu 
wenig Speise ist, meine Speise muß sehr viel sein! Zu meiner Speise hier, 
wenn Ihr haben wollt, daß ich satt werden soll, bringt ein Rind dazu, daß 
ich von ihm die Milch melken kann!“ Da sagen sie unter sich im geheimen: 
„Ihr starken Jünglinge, kommt und greift ihn!“ Er hört es und sagt zu 
ihnen: ,,Was höre ich: da, was Ihr da beratschlagt! Wann wollt Ihr ZU- 
greifen ?“ Sie sagen: „Komm, daß wir Dich fangen!“ Als die Jünglinge 
greifen wollen, werden sie von den Krallen eines Löwen verletzt. Er schlägt 


rechts und links um sich mit Krallen und verwundet sie alle. Lai ist dann 
weggegangen. 


Er ist in die nächste Pori gangen und war stillschweigend in der Pori 
gesessen. Jetzt kommt er in der Nacht in die Rinderhürde. Er hat 3 Rinder 
getötet (gerissen). Lai ist im gleichen Augenblick verschwunden. Er geht 
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um das Haus herum, vor die Haustüre und ruft mit lauter Stimme: „Leute, 
kommt heraus, hört Ihr nicht, daß der Löwe die Rinder überfällt!“ Lai 
fängt jetzt an zu brüllen wie ein Löwe, wie wenn er den Löwen verscheuchen 
wollte. Lai sagte zu dem Eigentümer: ‚‚Hörst Du nicht, daß die Rinder von 
dem Löwen geschlagen werden?“ Der Eigentümer fragt ihn: ,,Wo hast 
Du denn den Löwen und das Geschrei der Rinder gehört?“ Lai: ‚Ich 
komme doch von dort!“ Der Besitzer nimmt Steine und Knüppel und 
schlägt gegen die Rinderhürde. Laischaut zu. Jetzt sagt Lai zu dem Eigen- 
tümer: „Laß das, ich will auch einmal versuchen!“ Lai ist in die Hürde 
hineingegangen und sagt: ,,Wo ist denn der Löwe? Komm doch her! 
Alle Rinder sind geschlagen worden von dem Löwen!“ Der Eigentümer 
geht hinein und sieht seine Rinder: 32 Stück, alle sind tot! Er ist ganz ent- 
‘setzt. Lai sagt: ‚Warum weinst Du und wimmerst Du? Es ist doch Fleisch 
zum Essen! Du, Dein Kind ist doch gesund und Du bist auch gesund, 
was weinst Du denn? Nimm doch die toten Rinder aus der Hürde und 
ziehe das Fell ab! Was wimmerst Du denn?“ Er hat die toten Rinder 
herausgenommen und hat die Rinder hingelest. Lai sagt zu dem Eigen- 
tümer: „Es ist jetzt zu spät, ich muß nach Hause! Dieses Rinderfleisch 
esse ich nicht!“ 

Jetzt geht Lai im Bogen herum und steht den Leuten wieder 
gegenüber. Sie ziehen gerade den Rindern das Fell ab. Hier stehen 
zwei, dort stehen zwei usw. Er ist ganz langsam herangekommen an die 
Leute und schreit jetzt wie der Löwe: Ih — Ih — Ih. Die Leute sagen: 
„Der Löwe ist da!“ Sie lassen von den Häuten der Rinder ab. Lai sagt: 
„Ih — ih — ih — “ Die Leute sagen entsetzt: ,,Der Löwe ist ganz nahe!“ 
Sie entflohen in die Rinderhürde hinein. Sie sagen jetzt: ,,Wie sollen wir 
die Rinder zerlegen?‘ Lai kommt bis an das Fleisch heran. Er macht 
den Löwen nach: mih — mih. Jetzt vertreibt er die Leute. Die Leute 
sagen: ,, Wir kommen jetzt um unser Fleisch! Der Löwe wird uns sämtliches 
‚Fleisch auffressen! Wer wird nun hingehen und den Löwen vertreiben ?“ 
Da schlagen sie mit Stöcken und Knüppeln, um Lärm zu machen, daß der 
Löwe weggeht. Lai war ganz still bei seinem Fleisch. Lai ist jetzt 
ganz herumgegangen bis an das Haus an dessen Ecke. Er sagt zu 
den Leuten: „Habt Ihr das Fleisch weggenommen, sonst frißt der Löwe 
das Fleisch. Lai sagte: ,, Wir wollen hingehen und ihn vertreiben! Folst 
mir in meinem Rücken!“ Lai verscheucht jetzt den Löwen: Ah — Ah. 
„Kommt doch her und helft mir!“ Sie sind an das Fleisch gekommen. 
„Kommt nur her, ich habe den Löwen verscheucht!“ Jetzt sagte Lai zu 
den anderen: ‚Ihr anderen, geht jetzt zu den anderen Rindern, die noch 
nicht zerlegt sind, ich werde hier stehenbleiben und Wache halten!“ Als 
sie fertig waren mit Zerlegen, sagt er zu ihnen: ‚Nehmt das Fleisch weg 
in Euer Haus! Nehmt es schnell weg, der Löwe ist sehr wild!“ Sie haben 
das Fleisch genommen und in das Haus gebracht. Er fragte sie: ‚Habt 
Ihr das Fleisch weggetragen ?“‘ Sie sagen: ‚‚Ja!‘“ Die Leute sagen zu Lai: 
. „Gehe doch mit ins Haus, um Fleisch zu essen!‘ Er sagt: ,, Ich esse kein 

Fleisch!“ Die anderen Leute fragten: ,, Hat Lai verweigert, das Fleisch zu 
essen ? Es wurde ihnen gesagt: „Ja, er hat verweigert!“ 
Lai ist wieder weggegangen. Er ist gegangen und ist gegangen. Er 
hatte den Leuten gesagt: ‚Ich gehe nach Haus, ich bleibe zu Hause 3 Tage, 
am vierten Tage komme ich zurück !“ 


Er ist gegangen. Er ist zwei Tage fortgeblieben, und am dritten Tage 
kommt er in der Nachtan. Er istin die Hürde gegangen, wo einige Rinder 
übriggeblieben waren. Er hat ein Rind gegriffen. Er hat nur noch 6 Rinder 
zurückgelassen. Er hat dann auch diese 6 Rinder geholt. Der Eigentümer 
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hôrte nichts. Als Lai mit seiner Arbeit fertig war, ist er ins Haus gegangen 
und machte Lärm. ,,[hr Freunde! Hört Ihr nichts? Ich habe mich ver- 
spätet, so daß ich in der Nacht ankomme! Was ist das für ein Löwe, der 
jeden Tag in Eure Hürde kommt ?“ Lai sagt zu dem Eigentümer: ‚Komm 
heraus!“ Im Augenblick, als er herauskommt, zerkratzt Lai ihm sein Ge- 
sicht. Der Mann flieht entsetzt ins Haus zurück mit dem zerschundenen 
Gesicht. Jetzt macht Lai Lärm, um den Löwen zu verscheuchen. Es 
war dies eine List, denn Lai war selbst der Löwe. Jetzt schreit er unter 
großem Lärm: ,,Oh, mein armer Freund ist von dem Löwen ergriffen worden 
und alle Rinder sind weg!‘ Lai macht einen großen Lärm und schlägt 
mit einem Knüppel gegen die Hürde. Alle Leute sind herausgekommen. 
Die übrigen Leute, die gekommen waren, frugen: ‚Woher kommst Du 
denn ?“ ‚Ich habe den Löwenlärm in der Ferne gehört und bin gekommen!“ : 
Den übrigen Leuten wird von Lai gesagt: ,,Es ist ein großes Unglück ge- 
schehen! Der Eigentümer ist von dem Löwen gerissen worden, und alle 
Rinder sind auch weg!“ Er sagte weiter: ‚Ihr gebt auf die Hürde acht! 
Ich gehe zu dem Eigentümer, um ihm Medizin zurecht zu machen! Die 
Rinder nehmt Ihr und zieht das Fell ab!“ Er hat nun alles so gemacht, 
als ob er die Medizin machte in der Nähe des Feuers. Er macht so, als ob 
er Medizin machte! Er hat Wasser gekocht und es ihm auf den Kopf getan. 
Er hat die Medizin darauf geschmiert und einen Lappen genommen und 
auf den Kopf gebunden. Lai sagte: ,,Jetzt bist Du geheilt!“ ,,Morgen 
früh bestelle die Jünglinge, daß sie kommen und der Fährte des Löwen 
folgen! Ich werde auch dabei sein!“ 

Lai geht jetzt, er geht und geht, dort wo der Weg in die Pori führt, 
kehrt er im Halbbogen wieder zurück. Er geht wieder in die Nähe des 
Hauses und versteckt sich. Jetzt folgen sie am Morgen der Fährte. Lai 
folgt den Spuren des Löwen. Da sagen die Leute: ‚Ja, Lai, das ist 
eine schwierige Sache! Wenn wir die Spuren verfolgen und treffen den 
Löwen, was wollen wir machen ?“ Er sagte: ‚Einer soll vor mir gehen mit 
der Medizin! Ich gebe ihm Medizin!‘ Als die Leute auf dem Wege sind, 
geht Lai von dem Weg ab, geht herum und ist wieder der Vorderste. Als 
sie den Spuren folgen, ist Lai schon längst über Berg und Tal. Als er in 
die Pori kommt, steht er stille. Lai hat sich hingelegt. Die Leute kommen 
jetzt. Lai fängt an: „Bu Bu Bu.“ Die Leute sind sehr entsetzt und flohen 
bis nach Hause. Er ist wieder aufseine Stelle hingegangen, istim Halbbogen 
herum und ist in das Haus gegangen. ,,Warum seid Ihr zurückgekehrt ?“ 
Sie sagen: ,,Ja, der Löwe hat uns verjagt!‘“ , Ich wäre am ersten ergriffen 
worden, deswegen bin ich auch entflohen!‘“ Jetzt sagt Lai: ,,Bleibt Ihr 
im Hause, ich werde allein gehen!“ 

Lai ist allein weiter. Er geht weiter und weiter, er ist immer weiter 
gegangen. Er ist nicht zurückgekehrt. Er ging nur immer weiter, bis er 
in die Steppe kam, wo er Leute gesehen hat. Er ist an die Leute heran- 
gegangen. Er sagte: ,,Jambo!l* Es wurde ihm erwidert: ‚„Jambo!“ 
Er fragt die Leute: ,, Was ist hier los?“ Sie sagen: ‚Hier ist ein Tier, 
eine Giraffe geschlagen worden!“ Lai fragt die Leute sehr scharf aus: 
„Ihr wißt doch, daß dies mein Tier ist! Warum habt Ihr es ergriffen ?““ 
Die Leute sagen: ‚Das ist doch kein Rind, sondern ein Tier!“ Er sagte: 
„Nein, das ist ein Rind!“ Jetzt sagt er zu ihnen: ‚Was wollt Ihr jetzt 
machen ?* Die Leute fragen: ‚Was wirst Du denn machen? Du bist ja 
gleich uns (das heißt ebenso wie wir)! Das ist Fleisch !‘“ Laisagte: ,,Nein, das 
ist ein Rind! Das ist mein Rind, das soll nicht verlorengehen!‘“ Sie 
sagten: „Dubistganzallein! Was willst Dumachen ? Wenn wir unsschlagen, 
wirst Du den Kürzeren ziehen!‘ Lai sagte: „Könnt Ihr Euch wirklich 
mit mir messen ? Ihr wißt nicht, daß Lai ein schlechter Mensch ist, wartet 
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einmal! Nehmt das Fell und bedeckt damit das Fleisch! Ihr dürft 
heute nichts von dem Fleisch essen!“ Lai hat das Fell genommen und das 
Fleisch damit bedeckt. Jetzt ist Lai bis oben in die Luft gegangen. Er 
sagt herunter: ‚Nun seht Ihr? Ich habe Euch ja gesagt, daß dies mein 
Rind ist!“ Lai ist mit dem Rinde weggegangen. Er eilte sehr. Er ging und 
ging bis in eine andere Steppe. Die Leute frugen sich: ,, Was ist das für 
ein Mensch? Das ist kein Mensch! Wir wollen jetzt nach Hause gehen! 
Wenn Ihr noch Fleisch übrig habt, eßt es nicht!“ 


Da, wo Lai hingegangen ist, begegnet er wieder Leuten. Er sagt: 
,Jambo! Es wird ihm geantwortet: ,,Jambo!‘‘ Er sagte: ‚Ich verkaufe 
einen Esel und will dafür ein Rind haben!‘ Sie sagten: ,,So einen großen 
Esel gegen ein kleines Rind umtauschen * Wie geht das zu? Wie viele 
Rinder willst Du haben ?‘‘ Lai sagte: „Bringt nur ein Rind! Es ist ein 
guter Esel!“ Ein Rindereigentümer sagte zu dem andern: „Bring doch 
Deine Rinder!“ Er sagte: ‚Ich bringe nicht meine Rinder! Die Leute 
sagten: „Du bist ein Dummkopf!“ 

Lai sagte: ,,Sieh, immer zu Fuß zu gehen, ist doch nicht schön! Gut! 
: Wenn Du diesen Esel reitest, geht es schneller! Komm nur und probier 
es, zu reiten!“ Dann sind zwei Leute gekommen und haben versucht zu 
reiten! Sie sind hinaufgestiegen. Lai ist selbst auf dem Esel. Er sagt zu 
ihnen: ‚Ihr sollt hinter meinem Rücken sitzen, ich reite vornen am Hals! 
Wir wollen es einmal versuchen, es ist eine schöne Sache!“ Lai hat den 
Esel angetrieben, und es geht in Eile weg! Er hat tüchtig ausgeholt bis zu 
den Ssandauwe. Es wurde unterwegs nicht ausgeruht. Die Leute sagten: 
,,Lai, wir wollen doch etwas ausruhen!“ 

„Das ist Eure Sache! Warum habt Ihr denn nicht geglaubt, daß der 
Esel geritten werden kann?“ Sie ritten weiter, in weite, weite Fernen. 
Ohne auch nur einen Augenblick zu rasten. Die Leute hatten kein Essen, 
‘keinen Schlaf, nichts zum Trinken. Auch durch die dickste Pori ging es 
immer weiter. So daß das Blut aus den Leuten lief. Jetzt sagt der eine: 
„Ich falle um!“ Lai sagte: ‚Fall nur um!“ Lai sagte: „Die Dummheit 
ist jetzt auf Eurer Seite! Jeden Tag habt Ihr mich jetzt kennengelernt, 
warum geht Ihr auf mich ein? Ja, wenn Ihr etwas Großes mir zu geben 
habt, werde ich Euch herunterlassen !“ Jetzt fangen sie an zu bitten: „Vater, 
bring uns wieder nach Haus! Bring uns erst einmal wieder nach Haus! 
Wenn wir zu Hause angekommen sind, geben wir Dir zehn Rinder!“ 
Lai sagt zu ihnen: ,,Vorher wolltet Ihr nicht mit einem Rind ausrücken 
und jetzt: Woher sollen die 10 Rinder kommen?“ Lai ritt und ritt. Sie 
kamen zu 4 Löwen, die den Fleischgeruch gemerkt hatten. Die Löwen 
sehen und sagen: ,,Was ist denn das?“ Ein Löwe erkennt Lai und sagt: 
„Das ist Lai, das ist Lai!“ Er sagt: ‚Das ist Lai, der meinem Vater da- 
mals die Krallen gestohlen hat!‘ Die Löwen verstellen sich und fressen 
ihr Fleisch. Lai fürchtet sich nicht und reitet immer weiter. Er 
sagt: „Jambo!“ Es wird ihm erwidert: „Jambo!“ Es wird ihm gesagt: 
„Karibu!“ Der Löwe sagte: „Du, Lai, kennst Du mich noch? Damals, 
was hast Du für ein Shauri mit meinem Vater gehabt?“ Lai sagte ver- 
ächtlich: ,,Was war das für ein Shauri?“ Jetzt sagt der Löwe: „Was 
willst Du machen? Der Reichtum meines Vaters ist noch da (die Krallen).“ 
Lai sagte: „Ich habe nichts genommen von dem Reichtum Deines Vaters!“ 
| Nun ging ein Lowe nach der einen, der andere nach einer anderen, der 
dritte wieder nach einer an leren Richtung. Ein Löwe war geblieben. Laisagte 
zu diesem: ,, Was willst Du machen ?“ Der Löwe sagte: ‚Heute ist heute ay 

- Lai stand oben auf seinem Esel. Lai sagte: ‚Ich habe Unrecht be- 
gangen! Jetzt will ich dafür bezahlen!” Der Löwe sagte: , Was willst 
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Du zahlen ?“ Lai sagte: ,,Siehst Du denn nicht hinter mir meine Speise ?°° 
Der Löwe fragte, als er die Leute sah: ,,Ist das wirklich Essen hinter Dir ? 
Wieviel bezahlst Du?“ Lai sagte: ,, Diese Kralle an den Händen ist ein 
Tier (Mensch), der Zahn ist auch ein Tier!“ Lai sagte: „Du, Löwe, gehe 
weg!“ Der Löwe ist etwas zurückgegangen. Lai ist von seinem Esel auf 
die Erde gegangen und hat die Leute auf die Erde gesetzt. Als die Leute 
auf der Erde saßen, will Lai auf den Esel steigen. Er sagt zu dem Löwen: 
„Siehst Du, ich habe meine Schuld bezahlt! Die Leute gehören Dir und 
ich will jetzt weg!“ Lai ist im gleichen Augenblick weggeeilt und hat die 
Leute allein gelassen. Die Leute wimmerten: ,,Lai, Lai nimm uns mit!“ 
Lai ist aber weggegangen. Von oben wird ihnen zugerufen: „Bin ich denn 
Euer Vater, daß ich Euch helfen soll?“ Der Löwe nahm seine Beute. 
Alle zwei wurden aufgefressen. Lai ist in Eile weg. Er hatte dadurch 
seine Schuld bezahlt. 


Er ist gegangen und gegangen. Seine Arbeit ist nur die, herumzu- 
wandern. Er ist gegangen. Er ist zu Leuten gekommen, welche Hirse 
droschen und Pombe zum Trinken hatten. Er sagte: ‚„Jambo!“ Es wird 
ihm erwidert: ,,Jambo! Lai sagt zu ihnen: ‚Kennt Ihr diese Art von 
Esel?“ Sie sagen zu ihm: ‚Was willst Du dafür haben ?“ ‚‚Ich will Hirse 
dafür haben!“ Da sagen die Leute: ,, Das ist doch ein Esel, der nur Gras . 
frißt und keine Hirse!“ Lai fragt: ‚Ist das kein Esel?“ Die Leute sagen: 
„Das ist kein Esel, ich kann nicht meine Hirse hergeben!“ Lai sagte zu 
ihnen: ,,Gib mir nur ein wenig Hirse!‘‘ Der Mann verweigerte es. Lai 
sagte: „Ich kann auch dreschen!‘ Ihr könnt nicht viel dreschen, ich kann 
viel mehr dreschen als Ihr! Ich kann besser dreschen als Ihr alle zusammen! 
Ich werde mein Futter für meinen Esel selbst durch meine Hände verdienen! 
Die ganze Ernte ist abgeschnitten worden, und sie ist zu Lai hingebracht 
worden. Jetzt sagt Lai zu ihnen: ,,Schneidet einen großen Knüppel ab!“ - 
Einer hat den Stock abgeschnitten und dem Lai gegeben. „Ich will keine 
andere Hülfe, bleibt alle außerhalb, ich werde allein dreschen!“ Lai hat 
mit grunzendem Laut (mit einem Laut wie Grunzen) die Hirse gedroschen. 
Sofort ist er damit fertig. Lai frug: ‚Na, seht Ihr!? Wie viele Gefäße 
sind voll geworden ?‘‘ Sie sagten: ‚20 Gefäße!“ Lai sagte: ,,Jetzt, weil 
ich diese 20 Gefäße gedroschen hab, muß ich als Bezahlung die Tochter 
von dem Eigentümer bekommen! Jetzt macht meine Hirse fertig, die ich 
gedroschen habe!“ Jetzt haben die Frauen alle die Hirse zusammengefegt. 
Lai sagte: ,,Werden diese Leute alle die Hirse nach Hause schleppen können ? 
Mein Esel wird dies alles wegschaffen! Bringt ein ganz großes Fell! Wenn 
Ihr das Fell gebracht habt, näht es zusammen zu einem Sack!“ 

Als sie damit fertig waren, haben sie die Hirse hineingeschüttet. Die 
ganze Hirsenernte ist hineingegangen. Den ganz großen Fellsack mußten 
100 Leute auf seinen Esel schaffen. Jetzt hat Lai Stricke genommen und 
die Last auf den Rücken des Esels gebunden. Jetzt fragt er: „Wer bringt 
die Hirse nach Haus?“ Sie sagten: ,, Wir können es nicht!“ Lai sagte: 
„Ich werde sie selber mitbringen!“ Lai ist mit der großen Last in 
die Luft geflogen! Er sagte: ‚Seht, ich gehe schnell! Es ist keine Last!“ 
Er ging und ging weiter in der Luft. Als er aus den Augen der Leute 
ist, ist er wieder im Halbbogen herum und zurück gekommen. Jetzt 
haben die Leute nach ihm Ausschau gehalten bis gegen Abend. Sie 
haben aber nicht gesehen, daß er wieder zurückgekommen ist. Einige 
streiten sich: ,,Er ist wohl noch nicht nach Hause gegangen ?‘‘ Andere 
sagten: „Br ist schon zu Haus!“ Andere sagten: „Kennt Ihr den Lai 
nicht und seine Ränke ?“ Jetzt ist ein Abgesandter geschickt worden, um 
Lai zu folgen. Er ist in ein Gehöft gekommen und sagt: „Hodi! Ist 
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Lai nicht mit seinem Esel zurückgekommen? Er ist schon lange 
Zeit vor mir gegangen mit einem großen Sack Hirse!“ Sie fragten: ‚Ist 
es wahr ?‘“ „Nein, wir haben ihn nicht gesehen! Folge den Spuren!“ Er 
sah die Spur, die sich in der Pori verlor. 

Jetzt wird er müde und sagt zu sich: ,,Bis wohin soll ich denn noch 
folgen *“ Er bringt die Nachricht zurück in die Shamba. Er sagt zu den 
Leuten: ‚Ich bin bis zu seinem Haus gekommen und habe den Lai nicht 
getroffen! Die ganze Hirsenernte ist mit Lai weggekommen. Was wollt 
Ihr denn machen ?“ Jetzt sagen sie zu ihm: ,,Wir wollen mit Dir den Spuren 
folgen!“ Sie sind weit, weit gegangen. Sie sind den Spuren gefolgt und 
mußten unterwegs übernachten. Auch am nächsten Tage mußten sie über- 
nachten. Lai ist immer weiter gegangen. Am zweiten Tage mußten sie 
wieder wegen Hunger zurückkehren. Lai ist immer weiter gegangen. 
Jetzt ist er in ein Land, wo viele Leute waren, mit seinem Sack Hirse 
gekommen. 


In diesem Lande ist eine große Hungersnot. Lai sagte: ,,Hodi, Hodi!“ 
Es wurde ihm gesagt: ,,Karibu !“ 

„Seht Ihr nicht meine viele Hirse? Ich will keine Bezahlung dafür 
haben, sondern nur Kinder!“ 

„Wirklich verkaufst Du die Hirse für Kinder? Wie viele Kinder 
willst Du haben ?“ 

Er sagte: ,,20 Kinder!“ Sie sagten: ,, Das sind aber sehr viele! Die 
Leute haben die Hirse gekauft. Das eine Mädchen wird gefragt: ,,Liebst 
Du den 2“ Sie sagte: ,,Ja, Mensch ist Mensch!“ Jetzt wird Lai von anderer 
Seite gefragt: ,, Du, Lai, verkaufst Du nicht Deine Hirse gegen Rinder und 
Ziegen ?“ Er sagte: ‚Nein!“ ,,Ich verkaufe nur gegen Kinder!“ 

„Liebst Du nur Menschen ?“ 

„Ja“, sagt er. 

Lai hat für ein kleines Säckchen Hirse einen Knaben bekommen. 
Sie sagten: ,,Das ist ein kleines Säckchen für ein Kind!“ Lai sagte: ,,So 
verkaufe ich die Hirse! Ich werde Euch etwas mehr zugeben!“ Ein Mann 
will ein großes Gefäß vollgemacht haben. Lai sagte: ,, Für dieses Gefäß 
voll Hirse will ich auch ein Kind!“ F 

Ein anderer sagte: ,,Gib mir ein Gefäß voll! Du bekommst ein Rind!“ 
Lai sagte: „Ich will kein Rind!“ 

Lai sagte: „Wenn Du Schwierigkeiten machst wegen der Hirse, 
nehme ich meine Hirse und gehe weg! Ich will keine Gewalt anwenden !“ 
Der Eigentümer des Mädchens gab ihm dann das Mädchen. Der Vater 
sagte:',,Was kann ich machen? Wenn ich nicht das Kind hergebe, ver- 
hungern wir!“ 

Lai sagte: ‚Mütter, an einem anderen Tage werden die, Kinder zurück- 
kommen!“ 

Das ganze Land kam zu Lai. Lai hat für einen großen Sack 30 Kinder 
bekommen! Lai sagte: „Ich will nichts mehr verkaufen. Das, was noch 
übrig ist, ist Speise für meine Kinder, die kann ich nicht hergeben! Lebt 
wohl“, sagte er. 

Die Kinder sind auf den Rücken des Esels gekommen. Sie mußten 
sich alle vorn hinsetzen, Lai saß hinten. Sie sagten: ‚Ja, wir werden gleich 
herunterfallen!‘‘ Lai sagte: ‚Ihr werdet nicht fallen! Ich bin hier!“ 


Lai ist immer weiter gegangen, immer weiter gegangen, er ist weiter 
gegangen. Zwei volle Tage. Er ist bis in das Wagogoland gegangen. Dann 
ist er weiter herumgegangen um das Wagogoland und ist in das Masailand 
gekommen. Da hat er einen reichen Masai angetroffen. Er sagte: ,, Jambo!‘ 
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Es wurde ihm erwidert: ,,Jambo! Der Masai sagte: ,,Karibu!“ Jetzt 
verwundert sich der reiche Masai. Er sieht auf die Héhe und sagt sich: 
Was ist das für ein Esel mit all den Kindern darauf?“ Lai hat sich jetzt 
ausgeruht, hat die Kinder zur Erde niedergesetzt. Lai sagte: ,,Gib meinen 
Kindern Speise!‘“ Der Masai sagte: ,,[ch habe keine Speise!‘ Lai sagte: 
„Ist es wirklich wahr, daß Du keine Speise hast?“ ,,Ja ich habe keine 
Speise!“ 

t Lai sagte: „Bring mir einen Kochtopf, Speise ist hier!“ Lai hat die 
Hirse gekocht und hat sie den Kindern gegeben. 

„Seid Ihr satt, Kinder?“ ,,Ja!* sagten sie. 

Lai sagte: ‚Du, Masai, ich verkaufe ein Kind für Rinder! Ich will 
Rinder für Leute!“ Der Masai verwundert sich und sagte: ,, Wie soll ich 
Dir die Rinder verkaufen ?“ Lai sagte: „Für einen Menschen will ich 
100 Rinder!“ Der Masai sagte: ,,Nein, das geht nicht an, es ist unmöglich! 
Für ein Menschenkind gebe ich Dir 5 Rinder, für dieses Mädchen 10 Rinder!“ 
Lai sagte: „Es soll einmal ein anderer Masai herkommen!“ Der Masai | 
kam. Der Masai wird gefragt: ,,Wieviel willst Du mir für diesen Knaben 
geben? Der Masai sagte: „5 Rinder!“ Lai sagte: ‚Nein, Du mußt mir 
20 Rinder geben!“ Der Masai sagte: ,,Nein!“ Lai sagte: ,, Du hast ja 
gehört: Für ein Mädchen habe ich nur 10 Rinder verlangt, für den Knaben 
will ich 20 Rinder!“ Lai sagte: ,,Haizuru (meinetwegen) !“ 

Lai hatte sämtliche Kinder verkauft, er hat sie alle fertig verkauft. 

Lai ist nun wieder weg. Er hat die Rinder genommen. Er hat die 
Kinder in den Händen der Masai gelassen. Jetzt hat er sich niederge- 
lassen, so daß er mit seinem Esel und seinen Rindern auf der Erde ging. 

Sie sind gegangen, gegangen immer weiter bis er in einem Lande eine 
sehr schöne Frau getroffen hatte. Er geht in ihre Nähe und sagt: ‚„‚Jambo!“ 
Sie sagt: „Jambo!“ Er sagt: „Ich habe Dich sehr gern!“ Die Frau sagte 
zu ihm: ‚Ich will Dich nicht!“ Sie sagte zu ihm: ‚Ruh Dich ein wenig 
aus!“ Sie geht aber nach Hause und ruft ihren Vater. Sie fragt: ,, Was ist 
das für ein Mann? Er liebt mich und hat ein kleines Kleidchen um und hat 
eine sehr große Rinderherde.‘“ 

Lai sagt zu dem Vater, der kam: ,,Jambo!‘ Als Antwort wurde ihm 
gesagt: ,,Jambo! Lai sagte: ,, Mein Schwiegervater! Kennst Du mich 
nicht? Ich liebe Dein Kind! Du bist mein Schwiegervater!“ Jetzt denkt 
der Vater: ,, Was ist das für ein Mensch ?“ Lai sagt zu dem Vater: ,,Gehe 
in das Haus mit den Rindern!“ Lai sagte: „Dieses Kind habe ich schon 
festgehalten und Du nimmst Deine Rinder!“ Der Vater ging mit den vielen 
Rindern nach Haus! 

Die ganze Rinderhürde ist voll geworden. 

Lai sagte: ,, Du, Schwiegervater, meine Frau muß zusammen mit mir 
schlafen!“ Der Vater verweigerte es: ‚Nein, schlafe Du allein!“ Lai sagte: 
„Ich will nicht schlafen, ich bin ein Rind, das in seiner Hürde schläft!“ 
Jetzt haben sie sich gestritten. Lai sagte: ,, Du, Vaterdes Mädchens, willst 
Du Fleisch? Schlachte diesen großen Ochsen!“ Jetzt sagte der Vater: 
„Ich bin ganz verwirrt über die Shauri mit dem Lai!“ Lai sagte zu dem 
Vater: „Ich sterbe hier, ich lasse das Mädchen nicht!“ 

Jetzt sendet der Vater zu den Anverwandten, daß sie kommen sollen. 
Es wurde Abend. Lai geht zu seinem Esel, daß der Esel sich auf die Erde 
legen soll. Lai machte eine List: Er legt Perlschmuck auf den Hals des 
Tieres und sagt zu dem Mädchen: ,,Gehe hin und hole den Schmuck von 
dem Hals des Tieres!“ J etzt sind auch andere Mädchen hinzugekommen, und 
Lai sagte zu ihnen: ,,Steigt auf den Hals des Tieres, es ist ein gutes Tier!“ 
ined : are versucht und sind wieder heruntergestiegen. Andere 

versucht und sind wieder heruntergestiegen. Lai sagte zu 
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dem Mädchen: ,,Schlaf hier an dieser Stelle! Diese Stelle ist gut! Das 
Mädchen hat sich niedergelegt. Als Lai zu dem Mädchen sagt: ‚Tue 
die Perlenschnur ab und leg sie dahin!“ im selben Augenblick schlägt 
er auf das Tier und der fliegt mit dem Mädchen fort! Er ist sehr eilig davon! 
Die Mutter weinte: „Mein Kind! Mein Kind!“ 

Aber der Esel lief in Eile davon. Lai ist mit dem Kinde entflohen. 
Sie machen großen Lärm. Viele Leute folgen nach. Sie sind weit nach- 
gefolgt, daß sie übernachten müssen. Lai sagte: ‚Ihr seid alle dumme 
Leute, ich habe jetzt eine Frau bekommen und Ihr folgt vergebens nach!“ 
Jetzt ist Lai sehr weit, nach dem Mbululand gekommen. Die Leute mußten 
umsonst zurückkehren. 

Im Mbululande ist er mit Leuten zusammengetrofien. Er sagt: ,,Jam- 
bo!“ Es wird ihm geantwortet: ,,Jambo! Er fragt die Leute: „Kennt 
Ihr mich? Wirklich, kennt Ihr mich nicht? Ich komme doch jeden Tag 
zu Euch! Jetzt habe ich eine Frau bekommen! Macht ein Haus für mich 
zurecht, daß ich hier wohne!“ Jetzt wird ihm gesagt: ‚Heute ruhe 
Dich aus! Morgen machen wir das Shauri!“ Lai sagte: ,,Wo soll ich 
hineingehen, in welches Haus soll ich mit meiner Frau gehen *“ Es wird 
ihm ein Haus gezeigt. Er fragt die Leute: ‚Ist kein Ungeziefer drin?! 
Ich und meine Frau lieben nicht das Ungeziefer. Baut ein neues Haus für 
mich!“ Es wird ihm gesagt: „Morgen! Heute können wir das doch 
nicht fertigbringen!“ . Lai sagte: ,,Haizuru, ich werde dann draußen über- 
nachten, ich will nicht in ein Haus, das Ungeziefer hat. Bringt Feuer 
heraus!“ Sie sagen: „Mit dem Mädchen willst Du draußen übernachten oy 
Er sagte: „Das ist mir gleich!“ Er sagt zu den Leuten: ,,Bringt mir 
Speise!“ Sie sagen: „Mädchen, komm in das Haus!“ Lai ver- 
weigert das Haus. Er sagt: ,,Wo ist ein anderes Haus, wem gehört es?“ 
Da wird ihm gesagt: ,,Es gibt ein Haus, das einem Suaheli gehört!“ Lai 
sagte: „Ich gehe in das Haus von dem Suaheli! in diesem hier will ich nicht 
- wohnen!“ Von anderer Seite wird ihm gesagt: „Du dummer Mensch, 
woher hast Du diese schöne Frau?“ Lai sagte: „Ich habe sie mit eigener 
Kraft bekommen!“ Er ist wieder auf seinen Maulesel gestiegen und ist 
weggeflogen. Sie sagten: „Die Sonne ist doch im Untergehen! Wohin 
wirst Du heute noch kommen ?“ Lai sagte: ‚Ich weiß schon, was ich tue, 
ich kenne meine Sache!“ Das Haus des Suaheli war weit weg. Er sagte 
vor dem Haus: ‚„Hodi!“ Es wurde ihm geantwortet: „Karibu!“ 

Jeder, der ihn ansieht, verwundert sich über seine Gestalt: ,,Er hat 
keine Kleider an, er hat nur einen kleinen Fetzen an! Diese Frau ist schön! 
Der Mann selbser ist ein schlechter Mann!“ Sie sagen zu ihm: ‚‚Karibu!“ 
Er sagte: „Ich will eine gute Stelle zum Schlafen haben“ Der Suaheli 
sagte: „Ich werde Dir einen guten Platz verschaffen !“ 

Lai sagte: ,, Bring ein Schlaffell! Mein Esel, wo soll der übernachten ?“ 
Der Eigentümer sagte: ,,Wo soll der übernachten ? Der ist zu groß!“ 
Lai sagte: ‚Außen kann er nicht übernachten, denn dort wird er von dem 
Löwen ergriffen!“ ,,Ja, wo soll er übernachten ?“ sagt der Eigentümer. 
„Er ist zu groß, er kann nicht in das Haus!“ Lai sagte sehr schroff: ,Wo 
soll er denn übernachten ? Wenn er nicht in das Haus kann, bringe Leute, 
daß sie den Esel bewachen!“ Der Suaheli sagte für sich: ,, Was ist das nur 
für ein Mensch, daß er so etwas von uns verlangen kann ? Er ist ein schlech- 
ter Mensch!“ Er sagte zu Lai: ,,Es ist kein Mensch hier!“ Lai sagte: 
„Ihr sagt, es ist kein Mensch hier! Wo soll der Esel übernachten ? Bringt 
mir Leute!“ Er sagte zu dem Suaheli: ,, Ich höre alles, was gesagt wird, 
was Ihr sagt: ‚Ich hätte keine Kleider an, ich sei nackt‘, Ihr habt wohl 
Kleider an, aber Ihr sollt nicht mit mir sprechen, ich bin ein schlechter 
Mensch!“ 
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Lai: ,,Zuerst, hast Du eine so schéne Frau wie ich eine habe? Du 
hast schöne Kleider an, aber ich habe keine Kleider, aber eine schöne 
Frau! Hast Du eine so schéne Frau? Ist in Deiner ganzen Landschaft 
ein so schöner Esel wie ich ihn habe? Bring mir Leute!“ Der Suaheli 
dachte: ,,Das ist kein menschliches Wesen !‘‘ Jetzt hat der Suaheli 5 Leute 
zusammengerufen und sagte: „Bringt Brennholz!“ Lai hat den Esel an 
den Baum gebunden. 

Am nächsten Morgen sah Lai auf dem Hause Gewehre. Lai fragte: 
,,Was ist dieses?“ ‚Es sind Gewehre!“ ,,Sind Patronen dazu da?“ „Ja!“ 
Lai sagte: „Ich will ein Gewehr haben! Weil ich mit leeren Händen herum- 
wandere!“ Der Suaheli frug: ,,Wirst Du das kaufen können ?‘ Er sagte: 
„Ja, ich kann es! Ich will zwei Gewehre kaufen!“ Der Suaheli sagte: 
„Was wirst Du mir dafür geben?“ Lai sagte: „Ich werde schon etwas 
finden, damit ich sie bezahlen kann! Schnell, jetzt gib mir mal die Gewehre 
daß ich sie ansehen kann!“ Lai sagte: „Ich habe die Gewehre. gesehen, 
ich habe schon Reichtum, die Gewehre zu kaufen! Willst Du diese Frau ?“ 
Der Eigentümer besieht die Frau und sieht, daß es eine schöne Frau ist. 
Lai sagte zuihm: ,, Warum schweigst Du! Willst Du die Frau nicht haben ?“ 
Der Suaheli sagte: „Ich will sie!“ Lai sagte zu der Frau: „Ich habe Dich 
jetzt verkauft für die beiden Gewehre, gehe zu dem Eigentümer! Bleibe 
hier, nach zwei Tagen erwarte mich, ich gehe zu Deinem Vater, nach 
drei Tagen kommt Dein Vater hierher“ (es war dies eine Lüge). Lai nimmt 
seine zwei Gewehre, steigt auf seinen Esel. Er trabt weg. Die Frau hat er 
zurückgelassen. 

! Lai, als er immer unterwegs war, versucht, die Gewehre abzuschieBen. 
Oben von seinem Esel schießt er immer mit seiner Flinte. Als er in der 
Steppe ankommt, trifft er mit Tieren zusammen und schießt immer auf 
sie. Jetzt, wenn er immer ruhen will, ruht er am Wasser aus. Und da 
kommen Elefanten. Er schießt immer auf sie. Wenn er auf einen Ele- 
- fanten schießt, trifft er den Elefanten. Der Elefant ist tot. Da läßt er 
den Elefanten am Wasser und geht mit seinem Esel davon. Er geht dann 
in ein Gehöft, wo viele Leute sind und bringt die Nachricht, daß er einen 
Elefanten erlegt hat. Er sagt: „Hodi!“ Es wird ihm gesagt: „Karibu!“ 
Er sagt: „Ich will mich nicht ausruhen! Ich will Euch nur etwas sagen!“ 
Die Leute sagen: ,,Er will nicht ausruhen ? Er hat einen Elefanten ge- 
schossen, habt Ihr nicht das Gewehr in seinen Händen gesehen ?“ Sie 
fragten: ,,Ist es wirklich wahr ?“ Er sagte: ,,Ja, geht schnell hin! Nehmt 
Euere Speere und Messer und geht hin!“ Sie sagen zu ihm: ,,Es ist jetzt 
spät in der Nacht!“ Lai sagt: „Es ist ganz nahe!“ ,,Andere Leute sollen 
morgen nachfolgen und 15 Leute jetzt! Seht Ihr nicht meinen Esel? 
Steigt herauf, daß wir zusammengehen!“ Da sind sie aufgestiegen und in 
Eile weggeflogen. Sie sind an der Wasserstelle angekommen. Lai 
sagte: „Hier ist der Elefant! Nehmt das Fell ab!‘‘ Sie haben das Fell 
abgenommen und sind damit fertig geworden. „Nehmt die Zähne weg!“ 
Lai hat übernachtet. Am Morgen sind dann die anderen Leute nachgefolgt. 
Lai sagt zu ihnen: ,,Nehmt das Fleisch!“ Es waren auch viele, viele Frauen 
mitgekommen. Es war ein Elefantenbulle. Als sie ihm das Fleisch der 
Geschlechtsteile wegnehmen wollten, sagte er: ,,Das ist mein Fleisch, das 
ist meine Speise!“ Zu den Frauen sagte er: „Kommt hierher und eßt 
hier Euer Fleisch!“ Lai hat das Fleisch zerstückelt und auf das Feuer 
gelegt und den Leuten gegeben. Als sie es gegessen hatten, wurden sie 
schläfrig. Sie fragten: ,, Was ist das für ein Essen? Er sagte: ‚Es ist ein 
gutes Essen!“ Als sie fertig mit Essen waren, gehen sie nach Hause. 

Als sie zu Hause ankommen und die Frauen anfangen, Mehl zu reiben, 

schlafen sie sofort ein. Jeder Mann von den Frauen, welche das Fleisch 
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gegessen hatten, fragte seine Frau: ,, Was für Fleisch habt Ihr gegessen ?” 
Alle Frauen wurden schläfrig. Als sie anfangen, den Mehlbrei zu machen, 
wurden sie auch schläfrig. Als sie in der Shamba ackern wollten, fielen 
sie vor Müdigkeit um. Jetzt sagen sie alle: ,,Das ist eine schlechte Sache 
von Lai. Er hat uns mit seinem Fleisch verzaubert!“ Was an Fleisch 
noch im Hause war, wurde von den Leuten verweigert zu essen. 

Lai ist dann davongegangen. 

Jeden Tag schoß er mit seiner Flinte ein Tier. Er hatte eines Tages 
eine Swala geschossen, Feuer gemacht und hat das Fell abgenommen. 
Als er aufsah, sah er, daß der Löwe in die Nähe kommt. Der Löwe begrüßt 
den Lai und sagt: ,,Jambo!“ Lai sagte: ,,Jambo! Komm näher zum 
Fleisch! Der Löwe sagte: ‚Ich heiße nicht ‚Komm näher zum Fleisch‘!“ 
(karibu ya nyama). Der Löwe sagte: ‚‚Wer bist Du 2 Lai sagte: ‚Du sollst 
mich nicht fragen! Wenn Du Streit mit mir willst, ist es Deine Sache!“ 
Der Löwe sagte: ‚Ist es wirklich wahr ?“ Lai sagte: ,,Ich sage keine Lüge, 
sondern die Wahrheit!‘ Lai war ganz still mit seiner Flinte in der Hand. 
Der Löwe sagte: „Damals, als Du mich verfolgt hast, entfloh ich vor Dir, 
heute fliehe ich nicht vor Dir! Wo ist Dein Esel?“ Lai sagte: ‚Der Esel 
wandert in der Pori allein!‘ Der Löwe fragte: „Ist es wirklich wahr ?" 
Lai sagte: „Ja!“ Der Löwe ist auf Lai gesprungen. Aber im selben Augen- 
blick schießt Lai aufihn. Der Löwe springt auf Lai. Lai schießt wieder, 
daß die Kugel aus dem Genick herauskommt. Der Löwe war hingefallen 
und war tot. Lai sagte zu ihm: ,,Siehst Du jetzt meine Arbeit ? In diesem 
Jahre entflieht Lai nicht vor Euch!“ 

Lai ist mit seinem Fleische weitergegangen. Jetzt folgt die Lowin 
den Spuren ihres Mannes. Sie hat die Leiche ihres Mannes angetroffen. 
Sie sagt: „Jambo!“ Lai sagt: Jambo! Die Löwin sagt zu ihrem 
Mann: ,,Schlafst Du da? Schläft er wirklich ?‘‘ Lai sagte: ,,Ja, er 
schläft! Er ist schläfrig von dem vielen Fleisch, das er gefressen 

hat! Die Löwin sagte: „Ich glaube, Ihr habt Euch gestritten! Wie 
kann er so fest schlafen?“ Lai sagte: „Komm näher! iß Fleisch, daß 
Du auch so schläfst wie Dein Mann!“ Die Löwin sagte: „Du bist em 
schlechter Mensch, daß Du mir meinen Mann umgebracht hast!“ Lai 
sagte: ,,Ja, wie kannst Du das sagen, daß ich ihn umgebracht 
habe? Ich habe nichts, um ihn umbringen zu können, ich habe keinen 
Bogen, keine Pfeile, keinen Speer, ich bin nur mit leeren Händen hier! 
Ich kann doch Deinen Mann nicht mit den Händen erschlagen! Er schläft 
nur, er hat nur zu viel Fleisch gegessen. Kennst Du nicht einen Mensch, 
der fest schläft?“ Jetzt macht die Löwin den Versuch, den Mann aufzu- 
heben, aber sie sieht, daßertotist. Sie sagt: „Du, Lai, warum ist hier Blut ?““ 
Lai sagte: „Ich weiß nicht, wer hat ihn gegriffen ? Ich habe mich mit ihm 
nicht gestritten und ihn nicht angefaßt!" Die Löwin sagte: ,,Sei still, 
Lai!“ Die Löwin ist aufgestanden. Lai sagte: „Willst Du mich greifen ? 
Bleibe da auf der Stelle stehen!“ Es waren einige Baumstämme da. Lai 
sagte: „Warte mal, ich will mich hinlegen!“ Beim Liegen legt er die Flinte 
an (er hatte sie auf dem Baumstamm). Er sagt zu ihr: ,,Siehst Du, ich 
lege mich hin, ich habe keinen Krieg mit Dir! Komm nur näher!“ Die 
Löwin kommt auf ihn zu, und im selben Augenblicke schießt er in das 
Maul hinein. Er sagt: ‚Na, siehst Du? Auch wenn 100 Löwen zu 
mir kommen, Ihr werdet schon sehen!“ Lai setzt sich wieder an das Feuer. 
Als es Abend wird, sieht er auf, sieht und sagt: „Was, wer ist denn dies ?“ 
Er sieht drei Hyänen kommen. Lai sagte: ,,PaBt mal auf! Er nimmt einen 
Stock und sagt: „Es ist schade, mit der Flinte zu schießen!“ Er nimmt 
nur einen Stock. Er sagt: ,,Jambo!“ Es wurde erwidert: ‚„Jambo!“ 
Lai sagt: ,,Karibu!“ Die Hyäne sagt: „Ich will Fleisch!“ Lai sagt: ,, Hier 
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ist Fleisch!*‘ Lai sagt zu ihr: „Bin ich Euer Vater, daß Ihr Fleisch von 
mir erbettelt ? Sie sagten: ,,GroBer Vater, gib mir doch etwas Fleisch!" 
Er zeigt zu der Löwin hin und sagt: ,,EBt nur!“ Sie kommen. Er hat viel 
Fett zusammengelegt und sagt: ,,Kommt nur hierher!‘‘ Er sagt zu ihnen: 
„Was wollt Ihr hier? Bin ich Euer Onkel? Habe ich Verwandtschaft 
mit Euch Hyänen ?“ Er schlägt mit dem Stock auf sie, daß sie entfliehen. 
Lai ist dann zurückgekommen. Er hat sich auf den Rücken gelegt. 

Als er aufsieht, sieht er Tiere, welche zu den Löwen kommen. Er 
sagt: ,, Das ist meine Falle!“ Er sieht, daß zwei Löwen kommen. Lai lag 
rücklings auf der Erde. Die Löwen sehen herum, ob jemand da ist, sehen 
aber nichts. Als die Löwen sehen, daß keine Menschen da sind, kommen 
sie näher. Lai sieht jetzt verstohlen hin und sieht, daß die Löwin ganz 
in der Nähe ist. Die Löwen sehen und sagen: ,,Der Eigentümer schläft!“ 
Sie rufen: ,,Jambo!‘ Lai stellt sich, als ob er aus dem Schlaf fährt und 
ruft: ,,Jambo! ,,Karibu!‘ Die Löwen fragen: ,,Unsere zwei Leute, die 
hierhergekommen sind, hast Du sie nicht gesehen ?“‘ Lai sagte: ,,Da sind 
sie ja! Sie schlafen hier! Sie sind so voll von Fleisch beladen!“ ,,Ist es 
wahr?“ „Es ist wahr, was ich sage!“ 

Da haben sie gerufen, aber keine Antwort bekommen. Sie sagen zu 
Lai: ,,Was ist das für ein Schlaf, daß sie uns nicht antworten ?“ Lai sagt 
zuihnen: ,,Ruft noch lauter, daß sie wach werden!“ Sie riefen und knurrten 
sehr laut, aber sie bekamen keine Antwort. ,,Du, Lai, was ist das für ein 
Schlaf, daß sie nicht aufwachen ?“ Lai sagte: „Sie sind gesättigt von dem 
Fleisch!“ Es wird dem Lai gesagt: ,,Gehe doch selber hin und wecke sie 
auf!“ Lai geht langsam hin. Als er versucht, sie aufzuheben, sind sie 
schon lange tot. Die Löwen sagten: ‚Wer hat nur den Vater und die 
Mutter getötet. Denn sie sind tot!“ Lai sagte: „Ich habe sie nicht ge- 
tötet! Ich habe doch keinen Pfeil, keinen Bogen, keinen Speer, ich habe 
nichts um sie zu töten! Wenn sie gestorben sind. Euer Vater und Mutter, 
so ist die Ursache die Schlange, die sie getötet hat!“ ‚Welche Schlange ? 
Welche Schlange ist es, welche Vater und Mutter gestochen hat?“ Lai 
sagte: ,,PaB mal auf, ich werde Euch lehren, so zu schlafen wie Euer Vater 
und Mutter!“ Er sagt zu den Löwen: „Legt Euch zu Vater und Mutter! 
Vielleicht wachen sie dann auf! Ich kenne die Löwenmedizin!“ Die Löwen 
sagen zu ihm: ‚Du bist ein schlauer Mensch, wir werden uns nicht hin- 
legen!“ Lai sagte: ,, Was habe ich denn für Schlauheit? Was wollt Ihr 
jetzt machen ? Vater und Mutter sind tot!“ 

„Unsere Mutter ist gestorben, aber die Ursache bist Du!“ Lai sagte: 
„Ihr dürft Euch nicht mit mir streiten! Ich habe kein Land, wo ich wohne, 
ich wohne in der Pori!‘“ Jetzt legt sich Lai hin und sagt: ,,Sprecht Euere 
Worte selbst weiter, ich lege mich nieder!“ Er hat sich hingelegt. Jetzt. 
sagen die Löwen: ‚Nun Du wirst es schon sehen!“ Lai legte sich nicht 
auf die Seite, sondern auf die Brust, mit seinem Gewehr im Anstand! — 
Er sagt zu ihnen: ,,Ich bin schläfrig geworden! Es ist Eure Sache, viele 
Worte zu machen, ich schlafe jetztl Sie sagen: „Du wirst schon sehen, 
Lai! Er sagt zu ihnen: ‚Im gleichen Augenblicke, wo ich einschlafe, 
schlaft Ihr auch!“ Der eine Löwe versucht, zu Lai zu gehen. Er wurde 
von Lai in den Kopf geschossen. Alle zwei Löwen sind auf diese Weise 
ums Leben gekommen. Lai sagte: ,,Seht Ihr es jetzt? Ich werde nicht 
von der Stelle weggehen, meine Stelle ist hier! Ich werde hier bleiben !‘“ 


ll. Literarische Besprechungen. 


Hans Bächthold-Stäubli: Handwörterbuch des deutschen Aber- 
glaubens. Bd. VII. W. de Gruyter & Co., Berlin-Leipzig 1935/36. 


Der siebente Band des Handwörterbuches des deutschen Aberglaubens bringt 
auf 1712 Spalten die Schlagworte von „pflügen‘‘ bis „Signatur“. Es ist auch in 
diesem Bande schön gelungen in der bekannten übersichtlichen Art mit reichen 
Literatur und Quellenangaben ein wertvolles und zuverlässiges Nachschlagewerk 
zu schaffen, das jedem Benützer etwas zu geben hat, von welcher Seite auch immer 
er kommt. Der behandelte Fragenkreis wird ja nicht eng auf den deutschen Aber- 
glauben allein beschränkt; die Grenzen sind soweit wie möglich gezogen und um- 
fassen neben dem eigentlichen Hauptgebiete weitgehend auch eine Realienkunde 
volkskundlicher und germanenkundlicher Art. Die einzelnen Abhandlungen bringen 
außerdem bei der Untersuchung ob fremder Einfluß vorliegt, wertvolles Material 
aus der antiken und europäischen Volkskunde sowie aus der Völkerkunde. Dadurch 
bietet dieses Nachschlagewerk nicht nur für den deutschen Volkskundler, sondern 
auch für den Forscher auf Nachbargebieten einen wertvollen und wichtigen Be- 
helf, der schon heute, obwohl das Werk noch nicht vollendet vorliegt, nur schwer 
aus der wissenschaftlichen Arbeit wegzudenken wäre. 

Auf Einzelheiten näher einzugehen ist leider unmöglich. Allein eine kurze 
Würdigung aller Beiträge mit knappen kritischen Bemerkungen und Ergänzungen, 
die durch die neue Forschung bedingt sind, würde bei der großen großen Zahl der 
Beiträge ein selbständiges kleines Buch ergeben. Darauf darf um so lieber ver- 
zichtet werden, weil die Kritik ohnehin nur in verhältnismäßig sehr wenigen Fällen 
Ansatzpunkte fände, wenn sie die Eigenart und das Ziel des Werkes beachtet. 
Wenn ich trotzdem einige Beiträge besonders nenne, geschieht es, weil mir ihr 
wissenschaftlicher Wert besonders hoch erscheint. Ich bin mir aber bewußt eine 
. Reihe ähnlich hochstehender Beiträge dabei zu verschweigen. 

Zunächst sei auf den Beitrag Planeten von Stegemann (Sp. 36— 294) verwiesen, 
der die außerordentlichen Schwierigkeiten auf diesem Gebiete in schönster Form 
meistert. Antike, Orient, Mittelalter und Neuzeit umfaßt die mit vieler eindring- 
‚lieher Mühe gearbeitete Darstellung, der eine Tabelle der Systeme der planetari- 
schen Antropologie der Griechen und ihr Zustand bei der Übernahme in die abend- 
ländische Bildung, ein Anhang über die Planetengebete und Planetenzauber bei- 
gefügt ist. 

Eine besonders heikle und schwierige Aufgabe hat Peukert in der Behand- 
lung des ,,Ritualmordes‘‘ (Sp. 727—739) übernommen. Es ist ihm gelungen eine 
wirklich schöne Übersicht zu schaffen, die durch die beigefügte Liste der bekannt- 
gewordenen Fälle besonders an Wert gewinnt. Von ihm stammt u. a. auch der 
schöne Beitrag ‚Rabe‘ (Sp. 427—457), der über den Raben in mythologischer 
Dichtung und Sage, im Zauber und Dämonen und Seelenglauben, sowie im ganzen 
Aberglauben einen sorgfältigen Überblick gibt. 

Wichtig erscheint mir Pfisters ,,Religion‘‘; nur in einzelnen Punkten muß sich 
hier das Bild für Vertreter der nordischen Urheimat der Indogermanen verschieben. 

Ebenso wie der Beitrag ‚‚Planeten‘‘ (Stegemann) geht der über ‚Schlangen‘ 
von Hoffmann-Krayer an Bedeutung über das gewohnte Maß von Lexikonartikeln 
hinaus. 

Von weiteren Beiträgen seien wenigstens genannt: Phol (Link), rot (Mengis), 
Samstag (Jungbauer), Schalensteine (Olbrich), Schatz (Hirschberg), Schelten, 
Schlachten, Schlagen (alle von Sartori), Schuh (Jungbauer), Schwangerschaft 
(Kummer), Schwelle (Weiser-Aal), Schwerttanz (Sartori) und Sagen (Ohrt). 

, Gilbert Trathnigg. 


Arthur Posnansky, Antropologia y sociologia de las razas 
interandinasy de lasregiones adyacentes. La Paz-Bolivia 
1937. — 150 u. IV S. ; 


Der bekannte Verf. lebt seit Jahrzehnten in Bolivien und hat dort viel gesehen 
und gelesen. Er hat zweifellos einen weiten Blick und beschränkt sich nicht darauf, 
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bestimmte Einzelfragen monographisch zu erforschen, so gut das eben in Bolivien 
môglich ist. In vorliegendem reich illustriertem Werke behandelt er die interan- 
dinen Stämme seiner zweiten Heimat. Er ist zu der Anschauung gekommen, daß 
man in Südamerika zwei körperlich verschiedene und gut definierbare Rassen zu 
unterscheiden habe, die Aruaken und die Kollas; dazu käme als dritte die Kariben, 
die aber in dem untersuchten Gebiete nicht auftreten und daher nicht weiter be- 
rücksichtigt werden. Bei der Benennung jener zwei Rassen betont Verf. ausdrück- 
lich, daß sie nicht auf die betr. Sprache Rücksicht nehmen soll; diese sei etwas 
Sekundäres, das Ursprüngliche sei der körperliche Komplex; ganz schön, dann 
wäre aber ein neuer terminus technicus für beide Rassen angebracht gewesen, 
denn der Ausdruck Aruak wird ja bis jetzt in rein sprachlichem Sinne gebraucht 
und unwillkürlich operiert man fortwährend damit. Der zweite Ausdruck Kolla 
ist der Name eines sprachlich überhaupt nicht noch sonst wie genauer bekannten 
Volkes (s. w. u.) und eignet sich daher auch nicht zur Bezeichnung einer körper- 
lichen, mehr oder weniger einheitlichen Urform. Aber schließlich sind das Bean- 
standungen untergeordneter Art. Man wird dem Verf. beipflichten müssen, daß 
die Annahme zweier menschlicher Urformen in besagten Gebieten plausibel erscheint 
und daß sie im Laufe langer Zeiten zusammengestoßen sind und Veränderungen 
hauptsächlich in der Sprache, ja gänzlichen Wechsel derselben erlitten haben; so 
gebe es jetzt z.B. Aimarasprechende ,,Aruaken“‘ usw. Diese bildeten die im Anden- 
gebiete wirklich heimische menschliche Erstform, die von den eindringenden Kollas 
unterjocht und absorbiert wurde bis auf spärliche, in unwirtlichen Einöden vege- 
tierende Fragmente (Chipayas und Urus und wohl auch die Changos, Camanchacos 
und Kunzas der Küste), welche Verf. monographisch schildert. (Eine interessante 
Einzelheit ist z. B. die große ,,Bettdecke‘‘, unter welcher die ganze Familie schläft; 
sie ist rund entsprechend dem Grundriß des Hauses.) Erleichtert wurde nach Verf. 
dieser ganze Prozeß durch die Degenerationserscheinungen der Ansässigen infolge 
Mißbrauchs der Koka: Gleichgültigkeit, Stumpfsinn usf., ein Faktor, der bisher 
meines Wissens nach nicht betont wurde (die Wirkungen des Kokarausches, 
dem ja jetzt nicht nur die Indianer frönen, werden übrigens auch in der modernen 
bolivianischen Literatur anziehend geschildert). Interessant ist ferner der Hinweis 
auf ein weiteres Rauschgift genannt Ayahuaska, das die Pflanze Benesteria Capi 
enthält (S. 132, Anm. 213); Verf. vermutet mit vollem Recht, daß die bekannten 
prächtig aus Holz geschnitzten, ja auch aus Stein hergestellten kleinen Tablette zur 
Aufnahme des Rauschpulvers und die dazu gehörenden Röhrchen zum Schnupfen 
desselben gedient haben. Das Buch ist unter allen Umständen anregend; die Sprach- 
forscher werden aber endlich einmal daran gehen müssen, durch vergleichende 
Untersuchungen des Aimara und Keshua eine Vorform zu rekonstruieren, die man 
dann als Kolla (oder Colla) zu betrachten hat. 
Robert Lehmann-Nitsche. 


Gerdts-Rupp, Elisabeth, Magische Vorstellungen und Bräuche 
der Araukaner im Spiegel spanischer Quellen seit der 
Conquista. Ibero-Amerikanische Studien 9. Hamburg 1937. 166 S. 
1 Karte. 


Während eines längeren Aufenthaltes in Argentinien und verschiedener 
Studienreisen in Spanien konnte die Verfasserin umfangreiches Material über die 
magischen Vorstellungen und Bräuche der Araukaner aus den alten spanischen 
Quellen und den Werken moderner chilenischer Volkskundler zusammentragen. 
In dem vorliegenden Band ist dieser Stoff, klar und übersichtlich geordnet, zu 
einer wertvollen Darstellung der geistigen Kultur der Araukaner verarbeitet worden. 

Nach einer Einführung in die Geschichte der Mapuche werden die Vorstel- 
lungen der Araukaner von der Seele und dem Jenseits, von den übernatürlichen 
Wesen und den Mittlern zwischen den Menschen und der Geisterwelt behandelt. 

Die Araukaner unterschieden die Seele der Neuverstorbenen am‘ und die 
aus diesen hervorgehenden Seelengeister „pülli“. Daneben kannten sie eine an 
den Leichnam gebundene und mit dem Zerfall des Körpers erlöschende Seele 
„alhue“. Die Mehrzahl der Toten ging in das im Westen oder jenseits der Kordillere 
vermutete Totenland, die Kaziken verwandelten sich in Schmeißfliegen, die Krieger 
aber kämpften auch noch nach ihrem Tode in den Wolken gegen die spanische 
Eindringlinge, eine Vorstellung, die an das „wilde Heer‘ des europäischen Kultur- 
kreises erinnert. Bei dieser Sonderstellung der verstorbenen Krieger und Kaziken 
scheint Rn aber co non weniger um eine ,,Emporläuterung‘ (S. 27), als 
um eine bei kriegerischen Völkern naheliegende Höherbewert ä i 
Tugenden gehandelt zu haben. 5 ee eek 

__ An göttlichen Wesen verehrten die Araukaner den bald männlich, bald 
weiblich vorgestellten Pillan, den Stammvater ihres Volkes und den durch Namens- 
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wechsel und Gestaltwandel aus diesem hervor : i 
i ; N : 2 gegangenen Ng’enchen. Eine große 
a spielten die zahlreichen Magier, die machi oder Heilmagier, die Hexer, re 
mo worer und Wahrsager, von denen die letzteren mit Hilfe eingefangener Seelen, 
ee Geistwesen oder ihrer Nagualtiere Praktiken schwärzester Magie aus- 
Der zweite Teil der Arbeit ist den verschiedenen magi à 
| zwei "bei gischen Bräuchen ge- 
Lane die sich vor allem im Bestattungszeremoniell, beim Ackerbau und ie 
ausbauriten erhalten haben. Ausführlicher behandelt werden auch die totemisti- 
oe een. (im when nach Latcham), Sonne, Wasser und Steine 
magısche Wesenheiten und der Blutzauber bei ie ä 
a ron! r bei Namengebung, Kriegserklärung 
" Beachtenswert sind die zahlreichen Hinweise auf entsprechende Vorstellungen 
in Europa und anderen Kulturgebieten. Die Benutzung der Arbeit wird durch 
biographische Angaben über die wichtigsten Autoren erleichtert. 
Georg Eckert. 


Emil Heinrich Snethlage, Atiko y. Meine Erlebnisse bei den 
Indianern des Guaporé. Mit 66 Aufnahmen des Verfassers und einer 
doppelseitigen Übersichtskarte. Klinkhardt & Biermann Verlag, 
Berlin W 62. Copyright 1937. 179 S. Geb. RM. 6.50. 


Auf dem Weihnachtstisch des Buchhändlers lag schon vor Jahresfrist der 
Expeditionsbericht unseres Berliner Völkerkundlers in schöner Buchausgabe mit 
dem seltsamen Titel, in dem der Verf. die Was-ist-das-Frage der Moré zum Leit- 
motiv des Ganzen gemacht hat. Er ist den Mamoré und Guapore hinaufgefahren, 
hat besonders die Itenes-Indianer Moré und Itoreauhip nach langwieriger und 
schwieriger "Annäherung eingehend kennengelernt und reiches Material mitge- 
bracht — Rindenkleidung, primitivste Web- und Flechtapparate, taran- (Tanz-) 
Taktschläger, Tanzkeule, Federschmuck und Musikinstrumente (toa S. 62). Waren 
diese Stämme noch 3000—5000 Seelen stark, so bilden die anderen, oft nur wenige 
Familien noch umfassenden besuchten Reste des Matto Grosso-Indianertums um 
so mehr einen Beitrag zur Tragik des sterbenden Indianers auch in Südamerika. 
Kumana am Cautario, Abitana-Huanyam am Rio S. Miguel, bei denen auch 
N ordenskjöld war, die Trompeten aus dem Oberschenkelknochen des erschlagenen 
Feindes machen, die Horde des Tapuawa am oberen Mequens u. a. Amniapä, die 

. Anthropophagen sind, aber Kopfball u. a. Spiele haben, die Guaratägaja mit einer 
Art Flutmythe, die Makurap, deren Sprache verbreitet ist, und Jabuti, Awikapu 
und Tupari am oberen Rio Branco mit großen Kegel- und Giebelhütten und Matten- 
altären, deren einer auch die Schausammlung bereichert hat, — sie alle zählen 
nur noch wenige Köpfe. Zu dem Problem Indianer und Weiße liefert das Buch 
jedenfalls auch einen lebendigen Beitrag, und viele Einzelheiten und die geretteten 
Kulturgüter werden der Wissenschaft von hohem Wert bleiben, ,,wenn die Stämme 
selber längst zivilisiert‘‘ — oder ausgestorben — sind. 

Die Bilder zeigen, was sie sollen, doch vermögen die — oft nicht ganz scharfen 
— Kinamo-Aufnahmen den Ansprüchen moderner Chromatik und Stimmungs- 
photographie nicht ganz gerecht zu werden, was den Umsatz beim breiteren 
Publikum etwas erschwert haben wird. E. Krebs. 


Beiträge zur Vor- und Frühgeschichte, anläßlich der Hun- 
dertjahrfeier des Museums vorgeschichtlicher Altertümer 
in Kiel. Herausgegeben von Gustav Schwantes. Neumünster in H., 
Verlag Karl Wachholtz, 1936. 


Nach einem einleitenden Bericht über die Gründungsgeschichte des Kieler 
Museums von Gustav Schwantes bringt die Festschrift einen wichtigen Beitrag 
über das Askalion in Palästina von A. Rust: Bayers ‚„Askalion‘ ist keine eigene 
Kultur; es liegen zwei Gruppen des Altpaläolithikums und Mesolithikums am 
gleichen Fundort vor, die nicht in Zusammenhang gebracht werden dürfen. 
L. Sawicki behandelt das Alter der Swiderienkultur, ©. Rothmann gibt zwei Fund- 
berichte über bedeutsame Funde der Stein- und Bronzezeit. L. Langenheim be- 
richtet über dicke Flintspitzen der älteren Jungsteinzeit. G. Schwantes bearbeitet 
den wichtigen neolithischen Fundplatz von Sande (,,Friedhof von Heckkathe‘*) 
und gliedert nach eingehender Untersuchung die Sandergruppe der jütländischen 
Einzelgrabkultur in die Zeit der Obergräber ein. Das Ende der Bronzezeit behandelt 
H. Hoffmann; nach ihm ist ein herausgearbeiteter Horizont ohne Schwanenhals- 
nadeln als Periode VI der Bronzezeit zu betrachten. B. Frh. vön Richthofen er- 
bringt in seinem Beitrag den Nachweis, daß die wellenverzierten Gefäße in Haithabu 
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nicht slawisch, sondern wickingisch sind. E. Näbbes Behandlung der Münzfunde 
von Haithabu und vom Krinkberg beschlieBen den wertvollen Sammelband. 
Gilbert Trathnigg. 


Georg Buschan, Altgermanische Uberlieferung in Kult und 
Brauchtum der Deutschen. Miinchen, J. F. Lehmann Verlag, 
1936. 


So sehr die Zielsetzung des Buches zu begrüBen ist und so wertvoll eine 
gelungene Darstellung dieses so iiberaus wichtigen Gebietes ware, so wenig kann 
man sich an der vorliegenden Arbeit von Buschan freuen, denn leider überwiegen 
die Mangel doch zu stark. Flüchtigkeiten, Ungenauigkeiten, und unkritische 
Ubernahmen aus anderen Werken sind recht zahlreich. Auch die Beherrschung 
der Quellenkunde läßt öfters zu wünschen übrig. Ein besonders schwerwiegender 
Mangel ist das Fehlen der Quellenangaben bzw. die Ungenauigkeit der näheren 
Bezeichnung: dadurch wird auch der Wert des Buches als Materialsammlung sehr 
gemindert. Dem Urteil von H. Strobel, Mannus 28 (1936) S. 561: „„Zusammenfaßend . 
muß daher festgestellt werden, daß das Buch bei allem Reichtum an Stoff nicht 
empfohlen werden kann. Sein Inhalt ist vielfach zusammengetragen und gelegent- 
lich unzuverlässig; neue Gedanken kommen nicht zum Ausdruck. Weltanschaulich 
liegen nur richtige Ansätze vor und wissenschaftsarbeitsmäßig läßt sich eine ge- 
wisse Oberflächlichkeit nicht abstreiten‘‘ kann leider nicht widersprochen werden. 

Gilbert Trathnigg. 


Einführung in die Vorgeschichte Mitteldeutschlands. 1. Heft: 
Carl Engel, Stein- und Bronzezeit. 1933. 2. Heft: Werner Radig, 
Eisenzeit - Völkerwanderungszeit - Frühgeschichte. Leipzig, Verlag 
Friedrich Brandstetter, 1937. 


Es ist wirklich erstaunlich, was in diesen beiden Heften von zusammen rund 
90 Seiten mit etwa 200 Einzelbildern, 10 Karten und 20 Tafeln geleistet wird. 
Den beiden Verfassern ist es wirklich in schöner Form gelungen die Entwicklung 
der Völker und Kulturen im mitteldeutschen Raum aufzuzeigen und darüber 
hinaus noch eine knappe Einführung in die Vorgeschichte überhaupt zu bieten. 
Die ausgewählten Bilder und Karten unterstützen wirkungsvoll den Text, der 
zugleich als Erläuterung zu Paul Benndorfs Tafeln vorgeschichtlicher Gegenstände 
aus Mitteldeutschland dienen will. Erfreulicherweise ist den Fragen der völkischen 
Ausdeutung der einzelnen vorgeschichtlichen Kulturgruppen ein verhältnismäßig 
breiter Raum gewidmet, der den Leser schnell in diese überaus wichtigen, aber 
zum Teil nicht mit voller Sicherheit endgültig gelösten Fragen einführt. 

Das Ziel der Verfasser, einen handlichen und übersichtlichen Leitfaden zu 
schaffen, der über alle einschlägigen Fragen einen schnellen und guten Überblick 
bringt, wurde voll und ganz erreicht. Gilbert Trathnigg. 
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I. Abhandlungen und Vorträge. 


Uber einige Fragen der materiellen Kultur von Nuristan?). 
Von 
Dr. Wolfgang Lentz, Berlin. 


Mit 26 Abbildungen und einer Kartenskizze?). 

Die afghanische Landschaft Nuristan (‚Land des Lichts“), das ehe- 
malige Kafiristan (‚Land der Unglaubigen“), zieht immer wieder die Auf- 
merksamkeit der Forschung auf sich. Der Grund dafür ist. allgemein ge- 
sprochen, ihre isolierte Lage am waldigen Südabhang des Hindukusch an 
der Grenze von Chitral und im besonderen die in ihrer Namensänderung 
sich ausdrückende, erst neuzeitliche Bekehrung zum Islam. 

Nuristan hat in den letzten Jahren zweimal von deutscher Seite eine 
eingehende Behandlung erfahren: in einer landeskundlichen Skizze des 
früheren Kabuler deutschen Lehrers M. Voigt?) und in dem soeben erschiene- 
nen Gesamtbericht der Deutschen Hindukusch-Expedition, an der auch ich 
teilgenommen habe‘). 

Vergleicht man den wissenschaftlichen Neuerwerb’) mit dem For- 
schungsstand der älteren Literatur*), unter der die englische des 19. Jahr- 
hunderts den führenden Rang einnimmt, so ergibt sich, daß völkerkundlich 
nur einmal ausgedehntes Material gesammelt worden ist, nämlich von dem 
Engländer G.S.R obertson’), der als einziger Europäer längere Zeit unter 
Kafiren gelebt hat. Durch ihn erhielten wir auch zum erstenmal umfang- 
reicheres Bildmaterial. Es sind Wiedergaben von Zeichnungen, die er nach 
eigenen Vorlagen hatanfertigen lassen. Alles, was wir von Robertson haben, 
macht nach dem, was wir heute sagen können, einen bis in Einzelheiten zu- 
verlässigen Eindruck. 


1) Im Text werden zur Erleichterung der Auffindung Namen von Stämmen, 
von geographischen Begriffen und von Religionen sowie einheimische Termini 
kursiv gedruckt. Für die geographischen Begriffe sei ein für allemal auf die Karten 7 
und 8 sowie die ,,Geographischen Bemerkungen‘ von A. Herrlich, W. Lentz, 
W. Roemer und K. von Rosenstiel in dem von A. Scheibe herausgegebenen 
Werk „Deutsche im Hindukusch‘ (Deutsche Forschung, N. F. Bd. 1, Berlin 1937 
8. 295ff. und Kartenanhang) verwiesen. 

?) Abb. 1—25 sind Wiedergaben von Originalaufnahmen des Verfassers bei 
der Deutschen Hindukusch-Expedition 1935 der Deutschen Forschungsgemeinschaft. 
Die Kartenskizze wurde von A. Herrlich für den in der vorigen Anmerkung ge- 
nannten Expeditionsbericht (als Abb. 60, S. 178) angefertigt und von der Deutschen 
Forschungsgemeinschaft zum Abdruck dankenswerterweise zur Verfügung gestellt. 
Abb. 26 ist eine Aufnahme des Kabuler Museums. ’ 

3) Kafiristan. Versuch einer Landeskunde auf Grund einer Reise i. J. 1928. 
Breslau 1933 (Geograph. Wochenschr., Beiheft 2). 

*) Vgl. hier oben Anm. 1 und 2. In Chitral war ich nicht. _ 

5) Uber die länderkundlichen Ergebnisse der Deutschen Hindukusch-Expe- 
dition 1935 s. VF. (demnächst). 

8) Siehe dazu VF., Deutsche im Hindukusch, 8. 247ff. yh 

7) Ich zitiere nach der ersten Auflage seines Hauptwerks, The Käfirs of the 


Hindu Kush, London 1896. 
Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1987. 19 
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i i istan, das Baschgal- 
Geographisch kannten wir so den Osten von Nuristan, . 

tal beads den siidlichen Teil davon (Kamdesch und Umerevoae ge 
naver und den Norden von Mittelnuristan, die Landschaft Parun am “ aoa 
Petschfluß, flüchtig. Voigt bereiste Mittelnuristan und die südliche Hälfte 
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des Baschgaltals. Die Deutsche Hinkukusch-Expedition konnte außer den 
erwähnten Landschaften den Westen des Landes, und zwar den oberen 
Alingar in seinen linken Nebentälern und mit seinen Quellflüssen Ramgel 
und Kulam erforschen und in das zwischen Mittel- und Ostnuristan gelegene 
Tal Waigel einen Einblick gewinnen. 
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Ein dem Werke Robertsons entsprechendes Gesamtgemälde kann 
heute noch nicht wieder gezeichnet werden. Die Gründe dafür sind hier 
nicht zu untersuchen!). So alt jedoch dort die Erforschung von Land und 
Leuten ist, immer wieder begegnet — soweit die Berichterstatter nicht 
Orientalisten von Fach sind — der Versuch, an irgendeiner Stelle beob- 
achtete Einzelheiten und irgendwann notierte volkskundliche Termini 
zu verallgemeinern. Dadurch wird dann leicht das Bedeutsamste jener 
Gebirgsgegenden verwischt, nämlich eine große Mannigfaltigkeit kultureller 
Formen. 

Die Abgeschlossenheit der Täler, ja der Talabschnitte, ist be- 
sonders stark im Südwesten des Landes, dem Aschkungebiet. Abb. 1 ge- 
währt den Blick auf einen Verkehrsweg im östlichen Teil dieser Land- 
schaft. Das tief eingeschnittene FluBbett füllt hier das ganze Tal aus. Nach 
dem Mittelgrund zu verbreitert sich dieses, und der Wasserstand erlaubte 
dort zu unserer Zeit (Juli 1935) die Benutzung der Talsohle. Im Vorder- 
grund dagegen fallen glatt abgeschliffene große Felsoberflächen ziemlich 
steil zum Bach hin ab. Von der Gruppe vorn links ist der Mann in der Mitte 
ein einheimischer Träger. Er bewältigt barfuß gehend mit schwerer Last 
auf dem Rücken das schwierige Gelände ohne Mühe Die wiederholt von 
uns und den uns begleitenden Afghanen gestellte Frage, warum man hier 
keine Wege baue, wurde stets kopfschüttelnd damit beantwortet, diese 
Verbindung sei doch ausgezeichnet und reiche für die Betroffenen völlig aus. 

Das zweite Charakteristikum nuristanischer Landschaft. der Wald- 
bestand, hat ein verschiedenes Aussehen je nach der Höhenlage, in der 
wir uns befinden?). Abb. 2 entstammt einem Hochwaldgiirtel mit Vor- 
herrschen von Nadelbäumen, der sich von West nach Ost an den Mittel- 
und teilweise noch an den Oberläufen der Hauptströme Alingar, Petsch und 
Baschgal bis nach Chitral hinein erstreckt. Er umfaßt einen großen Teil von 
Aschkun mit Wama, ferner Waigel, den Norden des Pascheigebiets, den 
Süden von Parun und je ein Stück des sich auf den Nordwesten und den 
Osten verteilenden Wohnbezirks des größten nuristanischen Stammes, 
der Katis. 

Der Umfang des Waldareals von Nuristan und südlichem Randgebiet 
zugleich mit dem Holzertrag dürfte bisher nur für Petsch, Baschgal und 
Kunar berechnet worden sein. Danach sind in den genannten Gegenden 
1940 qkm von Wald bedeckt ). 

Mit Abb. 3 befinden wir uns an der oberen und nördlichen Grenze der 
Waldzone, und zwar im äußersten Nordwesten von Nuristan. 

Abb. 4 zeigt demgegenüber die rund 1500 m tiefer gelegenen Ausläufer 
des an die Nadelbaumregion nach unten anschließenden nuristanischen 
Eichenwaldes ganz im Süden, nämlich im Tal des Kunar, der Baschgal und 


1) Über die besonderen Schwierigkeiten ethnographischer Arbeit bei unsrer 
in erster Linie praktisch-landwirtschaftlichen Expedition s. Deutsche im Hindu- 
kusch, passim. 

?) G. Kerstan, Deutsche im Hindukusch, S. 148ff., W. Roemer und 
K. von Rosenstiel, ebd. S. 67, A. Scheibe, 138ff. 

8) Siehe die (persisch geschriebene) Abhandlung von Ghulam Dschailani Chan 
Dschelali über die physische Geographie von Afghanistan im Jahrbuch Käbul 
Bd. 2, 1312 (1933/34), S. 56f. Darin wird ein Baumname ,, Waidan‘* aufgeführt 
und als „eine Art Berg-Weide‘‘ umschrieben. Das weist auf Zugrundeliegen einer 
deutschen Quelle mit unserem Wort ‚Weiden‘. Die Maße sind europäisch angegeben. 
Das abgeschätzte Gebiet entspricht dem von Voigt bereisten. Dieser unternahm 
die Fahrt in Begleitung des von der afghanischen Regierung als Forstsachverstän- 
digen dorthin entsandten preußischen Staatsförsters H. Seydack. Dschelali hat das 
Verdienst, mit der Veröffentlichung der sehr eingehenden Aufstellung ein wert- 
volles, offensichtlich aus afghanischen Archiven stammendes Material zugänglich 
gemacht zu haben. 3 

192 
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Petsch von rechts her aufnimmt und bei Dschelalabad in den KabulfluB 
miindet. Diese Gegend wird in der Hauptsache von Afghanen eae 
Inselartig verstreut liegen darin nach dem Südrand von N uristan zu Be- 
zirke von Stämmen mit Mundarten, die mit den ,,kafirischen‘ Idiomen, 


Bergabhang oberhalb von Mum (Kantiwotal, 
= Nordwestmittelnuristan). 


2. 


Abb. 


Tal oberhalb von Atschenu (mittleres 
Petschgebiet). 


Ie 


Abb. 


d. s. im wesentlichen die Sprachen des heutigen Nuristan: Kati, Aschkun, 
Waigeli und Paruni, verwandt sind. Die wichtigste jener Randsprachen 
ist das Paschei. Alle Mundarten gehören zum dardisch-indischen Sprach- 
zweig, nur das Afghanische (Paschto) ist gleich dem Persischen eine iranische 
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Sprache, und zwar im Gegensatz zu dem südwestiranischen Persischen aus 
der ostiranischen Mundartengruppe. 

Die genannten Stämme einschließlich der Chitraler Kafiren der Täler 
Bumboret und Rumbur wurden von der Hindukusch-Expedition auch 


Abb. 4. Kunartal oberhalb von Tschaghan-Serai. 


Ramgeltal bei Puschol (Nordwestnuristan). 


3. 


Abb. 


anthropologisch untersucht. Das vom Bearbeiter A. Herrlich!) ent- 
worfene Gesamtbild zeigt eine sehr weite Skala von einer mit der , Himalaya- 
rasse“ verknüpften ,, Urbevélkerung“ bis zu nordisch-dinarischen Elementen. 


4) Deutsche im Hindukusch, $. 168ff.; Charakteristik des Materials 177. 
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Die festgestellten rassischen Merkmale treten mehr oder minder stark 
gemischt unter der heutigen Bevölkerung auf, und zwar nicht nur innerhalb 
der Stämme, sondern auch bei den einzelnen Individuen. Als ziemlich 
reinrassig hat sich die sozial abgegrenzte Schicht von Handwerkern, ehe- 
maligen Sklaven, in Ostnuristan (Baschgal) bestimmen lassen, die danach 
ein Rest der erwähnten Urbevölkerung wäre: die Earis. 


Einen recht einheitlichen Typ stellten daneben auch noch die unter- 
suchten Personen aus Wama am mittleren Petsch dar. Ich zeige eine Gruppe 
von ihnen zunächst auf Abb. 5. Herrlich bestimmt das Aussehen der 
Wamais als vorwiegend vorderasiatisch-orientalisch. Sprachlich gehören sie 
mit den Aschkuns in Südwestnuristan zusammen, unter denen der Anthro- 
pologe ebenso wie bei den Parunis in Mittelnordnuristan vorderasiatisch- 
orientalische Rassenelemente mit ,,primitiven‘ und ‚‚nordischen‘‘ in sehr 
gleichmäßiger Mischung vorfand. 


Die Gewänder der beiden Hellgekleideten sind afghanisch. Auch der 
Mann im Vordergrund rechts trägt einen islamischen Turban. Sein Rock 
ist wie der des zweiten von links das überall in Mittelasien verbreitete 
mantelartige Obergewand, das die Gebirgsstämme aus heller oder wie hier 
aus dunkler Schafwolle herstellen. Daran, daß wir in Kafiristan sind, 
werden wir nur durch den Dolch in den Gürteln der beiden mittleren Männer 
erinnert. Die dunkle Mütze mit dem eingerollten Rand ist die Dardenkappe, 
die nach übereinstimmenden Auskünften in den verschiedensten Teilen 
ves Landes aus Chitral eingeführt wird. 


Wamais bilden auch das Orchester auf Abb. 6. Es besteht aus Flö- 
tisten, einem Paukenschläger und einem Trommler. Sie begleiteten eine 
Tanzvorführung von Dorfgenossen. Von der bunt zusammengewürfelten 
Kleidung begegnete uns der kurze weitärmelige, in Fransen auslaufende 
schwarze Uberwurf der beiden Leute links häufiger bei Wamais und Asch- 
kuns. Der Mann im Hintergrund trägt eine europäische Weste über dem 
Obergewand. Das ist eine heute in Afghanistan weit verbreitete Mode. 


Eine knappe Tagereise unterhalb von Wama tanzten uns zu Ehren 
Leute aus Kurder, die aus ihrem am gleichnamigen Fluß gelegenen Dorf 
in unser Lager an der Mündung des Tales in das Petschtal gekommen waren. 
Wieder ist die Flöte das Melodieinstrument. Zur Begleitung benutzt man 
jedoch Tamburin und sanduhrförmige Trommel, wie auf Abb. 7. Wir be- 
finden uns im äußersten Nordosten des Pascheigebiets. Die Kleidung der 
Leute ist wieder afghanisch bis auf einen halblangen, vorn übereinander 
geschlagenen, durch einen Gürtel gehaltenen Kittel aus weißer Wolle mit 
einfacher Kantenstickerei bei dem Mann links. 

Mit den beiden Personen von Abb. 8 verlassen wir einmal die Sphäre, 
wenn auch nicht den Boden Nuristans. Es sind Leute aus der nördlich von 
Mittelnuristan jenseits des Hindukusch gelegenen Landschaft Mindschan. 
Dort spricht man einen der sog. Pamirdialekte, mithin eine ostiranische 
Sprache, die mit dem Afghanischen näher verwandt ist. Die Männer tragen 
flache Salzblöcke auf dem Rücken, die primitiv an dünnen Längsstäben 
festgebunden sind. Es sind Händler, die im Norden von Ostnuristan auf- 
genommen wurden; dorthin hatten sie das kostbare Gut aus den Badach- 
schaner Bergen geschleppt, um für den Erlös landwirtschaftliche Produkte, 
etwa Häute, einzukaufen. 

Abb. 9 zeigt einen Mann aus Nischei im Waigeltal im gewöhnlichen 
langen Gebirglergewand aus heller naturfarbener Wolle. 


Der Mann auf Abb. 10 ist ein Afghane aus dem unteren Petschtal. Er 
trägt Ackergeräte über der Schulter. In dem Pflug erkennen wir unschwer 
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den ,,Holzhaken“typ wieder, den A. Scheibe!) in Ergänzung des umfang- 
reichen Materials bei N. I. Vavilov und D. D. Bukinié?) aus der Kabul- 
und der Koh-Damanebene belegt. Charakteristisch für die Gegend von 
Tschaghan-Serai, in der wir uns hier befinden, ist nach den genannten russi- 


Abb. 5. Leute aus Wama (mittleres Petschtal). 


Abb. 6. Tanzorchester aus Wama. 


schen Autoren die Form der ‚Ackerschleife‘‘, die der Mann unter dem Arm, 
dem Beschauer zugekehrt, hält. Es ist ein Holzgestell aus zwei schmalen 


1) Deutsche im Hindukusch, 8. 106, Nr. 2, vgl. S. 105. 


2) Zemledel’teskij Afganistan, Leningrad 1929 (Trudy po prikladno) botanike, 
genetike i selekcii, Beibd. 33), S. 179ff. 
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Balken, die durch drei Leisten miteinander verbunden sind. Der vordere 
Balken (auf unserem Bild der obere) ist nur mit zwei Pflocken versehen und 
dient zum Glätten des Bodens, eine Reihe von Pflécken auf dem hinteren 
Teil wirkt als Egge. 

Als für Kajiristan bezeichnendes Kleidungsstück ‚erscheint der 
halblange Rock, doch ist es nicht möglich, über seine Verbreitung Genaues 
auszusagen. Das Photographieren von Trägern mit Lasten wurde von 


Abb. 7. Tanzorchester aus Kurder (nordöstliches Pascheigebiet). 


Abb. 8. Salzhändler aus Mindschan (Hindukusch-Nordhang). 


unserem afghanischen Begleitpersonal nicht gern gesehen und ist daher ge- 
wöhnlich unterblieben. Die Aufnahmen wurden an Männern gemacht, die 
sich zur Vermessung oder zu Auskünften zur Verfügung gestellt hatten, 
und gelegentlich verriet man uns, daß man sich dazu besonders schön an- 
gezogen habe. Ziegenfelle als Bekleidung dürften heute selten sein, immerhin 
fanden wir sie bei Kindern in dem reichen Kamdesch. 

Zu Robertsons Zeit!) wies die Tracht der Kafiren noch eine große 
Mannigfaltigkeit auf, sowohl nach Stämmen wie nach dem Gebrauch an 


1) Robertson a. a. O. S. 505ff. 
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Werk- und Feiertagen und durch Beschränkung auf Alter, Geschlecht oder 
sozialen Rang. Doch war schon damals der Import von Kleidungsstiicken 
bis hin zur Chitraler Dardenkappe gang und gäbe und die Verwendung ein- 
heimischer Trachten im Riickgang begriffen. 

Die Sklaven unterschieden sich damals so wenig wie ihre heutigen 
Nachkommen in der Kleidung von den übrigen Kafiren. Doch trugen sie 
bestimmte Kleidungsstiicke nicht, gingen aber im allgemeinen eher besser 


Abb. 9. Waigeli aus Nischei. Abb. 10. Afghanischer Landmann aus 
Ober-Tschaghan-Serai. 


gekleidet als die Freien. Robertson führt das darauf zurück, daß sie als 
Handwerker die Gewänder selber herstellten. 

Bekannt ist die — persisch und paschto belegte — Gegenüberstellung 
von Kafirenstämmen als Siahposch ‚„Schwarzgekleidet“ und Safedposch 
,, WeiBgekleidet‘. 


Diese Einteilung gebrauchte man uns gegenüber bei den Wais, das sind die 
Bewohner der beiden Waigel benannten Dörfer des gleichnamigen Tales. Danach 
sind Wais, Wamais und Parunis Safedposchs, dagegen die aus Kantiwo nach West- 
und Ostnuristan ausgewanderten Leute Siahposchs. Sie heißen so nach den von 
ihnen selbst hergestellten schwarzen, Katschog benannten Oberkleidern. Andere 
Angaben aus Waigel lassen es als zweifelhaft erscheinen, ob man die Kantoser 
(Nordostkatis) den Katileuten (Bewohnern von Kantiwo) gegenüberstellte oder zu- 
rechnete. Jedenfalls behauptete man, die Bargromataler Kantoser stammten mit 
den Wais von zwei Brüdern ab. Auch in Papruk (Nordostnuristan) wollte man 
wissen, daß man aus Kantiwo dorthin gekommen sei und mit den Ramgelis (Nord- 
westkatis) und Waigelis einen Stamm bilde. In Wama am mittleren Petsch bezeich- 
nete man die Leute von Kantiwo, Kulam und Ramgel, mithin die Westkatis, als 
Siahposchs. 

Diese Auskiinfte wurden sämtlich auf Fragen Herrlichs im Zusammenhang 
mit seinen stammeskundlichen Untersuchungen?) erteilt. Spontan nannte dagegen 
einer unserer Diener, ein Hesare, in Kabul einen Jungen aus Lener im Ramgel- 
gebiet, mit dem ich vor und nach der Reise arbeiten konnte, Siahposch. 


1) Ergebnisse auf diesem Gebiet, bei deren Gewinnung ich Herrlich als Dol- 
metscher unterstützte, werden mit seinem freundlichen Einverständnis, aber unter 
meiner sachlichen Verantwortung mitgeteilt. 
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Ein Vergleich aller Erwähnungen bei früheren Autoren wiirde uns hier zu 
weit fiihren, weil er eine Untersuchung der im Zusammenhang damit gegebenen 
Ortsnamen voraussetzen wiirde, die auBerhalb des Gesichtskreises dieser Arbeit 
liegt. Robertson!) nennt eben die Stämme Siahposchs, die, wie wir heute wissen, 
Kati sprechen. Hinsichtlich der Safedposchs entscheidet er sich mit Vorbehalt, 
darunter Parunis, Waigelis und Aschkuns zu verstehen, wahrend die Stellung der 
Leute von Tsärugul (d. i. Wamaland) bei ihm unsicher bleibt. Helle einheimische 
Gewänder beschreibt er nur von den Parunis. Seine Aufzeichnungen über Waigelis 
gingen verloren. Was er aus dem ( tedachtnis mitteilt, weist auf helle, aber importierte 
Kleidungsstücke. Leute aus den übrigen Stämmen hat er nicht kennengelernt. 


Danach dürfte die Bezeichnung Siahposch den Katis zukommen. Da 
diese der stärkste Stamm sind, begegnet der Name in der Literatur auch 
allgemein für Kafiren. Wie weit eine Zusammenfassung der übrigen Stämme 
zu Recht besteht, bleibt unsicher. Vielleicht haben Unterscheidungen 
„weißer“ und „schwarzer“ afghanischer Stämme bei der Schaffung der 
Terminologie mitgewirkt. 


In eine Besprechung der afghanischen Stämme einzutreten, ist weder hier 
der Ort noch im Augenblick der gegebene Zeitpunkt, wo uns von maßgeblicher 
afghanischer Seite aus einer ganz anderen Fülle heraus, als sie uns zu Gebote wäre, 
neue Belehrung darüber bevorsteht?). Für unser Thema genügt der Hinweis auf 
ein seit langem bekanntes Beispiel aus nicht zu ferner Nachbarschaft, die Unter- 
scheidung der Tarins in und um Pishin (einem Ort nördlich von Quetta in Balo- 
chistan) in „schwarze‘‘ und ‚‚weiße‘‘ Tarins*). Hinzugefügt sei, daß ein von mir in 
Asmar verhörter Afghane aus Tagau vom Stamm der Safis, die südlich an Nuristan 
angrenzen, alle afghanischen Stämme in solche ,,von weißer Art‘ und ‚von schwarzer 
Art (Spinghund und Torghund) einteilte. Zu den ersteren rechnete er die im 
Königreich Afghanistan wohnenden mit Ausnahme der südlichen und östlichen 
Stämme, also die Duranis, Ghildschis und Safis, zu den Torghunds dagegen die 
Mangals, Chugianis, Dschadschis, Satranis, Afridis, Wasiris und Muhmands. 


Einzelheiten musikalischer und tänzerischer Übung werden 
besser zusammen mit den phonographierten Musikstücken und den Lieder- 
texten erörtert. Flötenspiel darf man allgemein zweifellos als die beliebteste 
Form der Instrumentalmusik in Nuristan bezeichnen. 


Das Tamburin führt in Kurder einen persischen Namen, Dap (= Daf). 
Eine kleine, sanduhrförmige Trommel beschreibt Robertson?) aus Kamdesch, 
stellt aber bei Schilderung einer Festlichkeit desselben Ortes ohne nähere Angaben 
drum‘ und ‚a small one‘ einander gegenüber, von denen die letztere dabei nicht 
wie sonst allgemein üblich von Sklaven, sondern von einem Priester geschlagen 
worden sei. ir wurde von einem Mann aus Nilau im Westkati-Gebiet erzählt, 
bei Festen müsse ein Angehöriger des Standes der Handwerker (Bari)*) die große 
Trommel schlagen. Für diese wurde der Ausdruck Meni angewendet, der durch 
das indisch-afghanische Lehnwort Dule oder Dol gedolmetscht wurde. 

In Kurder heißt die Sanduhrtrommel Manu. Der Wortstamm haftet in 
Nuristan mithin nicht an einer bestimmten Form. Mundoo ist uns seit langem 
bekannt als „a particular large drum, . . . which is never beaten except on very 
special occasions“‘, und zwar durch den unschätzbaren Reisebericht zweier christ- 
licher Afghanen, die vor nunmehr acht Jahrzehnten vom Alingar her in Kafiristan 
eindrangenf). Sie gelangten bis Shaiderlam, und diesen Ort können wir heute auf 
Grund der geographischen Ermittlungen der Hindukusch- Expedition mit Gultscheilam 
(auf Wamai Gultseidergram genannt) im oberen Tale Madschegel des Aschkungebiets 
identifizieren. Durch G. Morgenstierne’) wissen wir, daß Mundu im Dialekt 
von Madschegel, genauer des südlich davon gelegenen®) Tales bzw. Dorfes Tetin 
„double drum‘ bedeutet. Damit ist die große Trommel auf dem Bild aus dem 
sprachlich zu Aschkun gehörigen Wama bestimmt. Die afghanischen Missionare 

1) A. a. O. 8. 74ff., vel. S. 507, 521: s. a. S. 80, 65. 

?) Vgl. VF., Deutsche im Hindukusch, S. 259 Anm. 3. 

°) M. Elphinstone, Caubul, 2. Aufl., Bd. 2 (1839) S. 135. 

sy A. a. O. S. 221f., 469f. 


7) Additional Notes on Ashkun, Norsk Tidsskrift f i 7 
Pee en, idsskrift for Sprogvidenskap, Bd. 7 


8) Oder etwa ins untere Madschegeltal einmündenden ? 
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tanzten, das Begleitinstrument mit einem Schöpflöffel!). 


Der Holzhakenpflugfindetsichin Nuristan nach Scheibe allgemein 
gesprochen außerhalb der Hochwaldregion. In der Form ähnelt er teil- 
weise mehr afghanischen, teilweise Chitraler Pflügen. Scheibe schließt 
daraus, daß die entsprechenden Typen aus den betreffenden Landschaften 
nach Nuristan eingeführt worden seien. Verknüpft mit der Verwendung 
des Holzhakens ist nach ihm eine bestimmte Anlage der Äcker, nämlich in 
Planfeldern. 

Für die Hochwaldzone hält Scheibe dagegen eine urtümliche Zug- 
gabel, verbunden mit der Ausbildung einer kunstvollen Terrassenfelder- 
kultur, für charakteristisch. Für die Entstehung und Erhaltung dieser 
Ackerbau- und Gerätetechnik gibt er zwei Ursachen als wahrscheinlich an: 
1. die Unmöglichkeit, an den teilweise sehr steilen Hängen Innernuristans 
andere Techniken zu verwenden, 2. stammesmäßigen Bezug einer ausge- 
sprochenen Rückzugsposition. 

Eine Beurteilung des ersten Grundes liegt außerhalb meiner Zuständig- 
keit. Nach E. Werth?) ist die Zuggabel als Sonderform des Ziehspatens 
pfluggeschichtlich eine ältere Form, die von verschiedensten Stellen der 
Erde, darunter auch sonst aus Afghanistan, belegt ist. Was das Verhältnis 
der Zuggabel zu den heutigen Stämmen betrifft, so greifen die von Scheibe 
angeführten Belege durchweg über die Stammesgrenzen hinüber. Dagegen 
führt die mit der nuristanischen Landwirtschaft terminologisch eng ver- 
bundene Zeitrechnung, wie ich anderwärts ausführte®), auf eine stammes- 
mäßige Gruppierung Nuristans in Restvölker der Hochwaldregion — Asch- 
kuns, Waigelis und soweit erforscht auch Pascheis — einerseits und das 
Jungvolk der Katis andererseits, das offenbar die Parunis überfremdet hat. 
Von einem wohl älteren Parunkalender sind nur noch Reste zu ermitteln 
gewesen. Die heutige Zeitrechnung geht dort ebenso wie die der Katis, 
soweit verständlich, auf Weidewirtschaft. Im Gegensatz dazu belegen die 
erwähnten Waldstämme die Jahresabschnitte fast durchweg mit einer dem 
Ackerbau entnommenen Terminologie. 


Über das ökonomische Verhältnis von Ackerbau und Viehzucht sagen die 
Kalender nichts oder doch nichts Entscheidendes aus. Erstens können sich die 
wirtschaftlichen Verhältnisse bei einem Stamm seit Einführung eines bestimmten 
Zeitrechnungssystems gewandelt haben, und das Alte mag wegen seines Zusammen- 
hangs mit Brauchtum und religiösen Vorstellungen beibehalten worden sein. 
Zweitens wäre denkbar, daß ein Stamm in diesen Gebirgsgegenden vorwiegend 
von einem der beiden Zweige der Agrarproduktion lebt, infolge Armut des 
Bodens oder Übervölkerung jedoch gerade der andere Zweig in schlechten Jahren 
ausschlaggebend für die Sicherung seiner Ernäherung wird und damit viel stärker 
ins kulturelle Bewußtsein tritt. Drittens kann irgendwo die Zeitrechnung nach 
ganz anderen Prinzipien aufgebaut sein, ohne daß die Wichtigkeit der Landwirt- 
schaft dort geringer wäre als sonst in Nuristan. 


Nach A. Scheibe halten sich im ganzen gesehen Feldbau und Viehzucht 
hinsichtlich ihres wirtschaftlichen Eıtrags die Waage. Örtlich überwiege 
bald die eine, bald die andere Seite. In der Hochwaldzone scheine die 
Viehzucht die Oberhand zu haben. An Zahlen werden Vieh- und Ackerbesitz 
des reichsten Mannes von Parun, Viehbestand reicher Großfamilien von 
Kamdesch und Bargromatal und Umfang des Ackerlandes einer reichen 
Familie in Papruk in Ostnuristan beigebracht ). 


1) À. a. O. S. 119. 2) Bei Scheibe a. a. O. S. 105 Anm. la 

8) Deutsche im Hindukusch, 8. 277ff. Vgl. noch VF., Zeitrechnung in Nuristan 
und am Pamir, Abh. Preuß. Akad. Wiss. Berlin, phil.-hist Kl. (demnächst). 

4) A. a. O. 8. 136f., vel. S. 122f., 127, 130f. 
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Was die Verteilung der einzelnen Haustiere auf die verschiedenen 
Landschaften betrifft, so wird man nach Scheibe eine maßgebliche Ziegen- 
haltung außerhalb der Eichenwaldzone vergeblich suchen, da sich die 
Gebiete vorwiegender Ziegenhaltung und das Areal der Steineiche mit ver- 
blüffender Genauigkeit decken. Danach ist ein Besitz von 200 Ziegen bei 
dem Malik des oberhalb der Waldregion gelegenen Dorfes Schtiwe (Parun) 
wohl als sehr groß zu bezeichnen. 

Ansichten von Häusern und Dörfern des Hindukuschgebiets finden 
sich in den neueren Beschreibungen verschiedentlich. Das Dach ist nor- 
malerweise flach. Außerhalb der Waldzone nach oben zu baut man massiv 
in Stein, dagegen nach der Ebene hin bei zunehmender Entfernung vom 
Gebirge in Stein mit Lehm bzw. Lehm. 


Anders ist es in der nuristanischen Hochwaldregion. Abb. 11 gewährt 
einen Blick in ein Aschkundorf. Ein steinerner Massivbau steht im Vorder- 
grund des Bildes, es ist ein Stall. Er liegt tiefer am Hang — terrassen- 
förmige Anlage der Dörfer ist in Nuristan sehr beliebt — als das zugehörige 
Wohnhaus. Dieses ist im Gegensatz zu dem Stall ein Gerüstbau, dessen 
horizontale Rundbalkenlagen an den Enden durchlöchert sind und von 
senkrecht durchgesteckten Pfählen gehalten werden. Im Hintergrund ist 
einer der charakteristischen Balkons erkennbar, wie sie dem innernurista- 
nischen Dorf das Gepräge geben: ein geländerloser Austritt, der mit hohen 
Balken abgestützt wird. 


Die Trennung von Stall und Wohnung erinnere ich mich verschiedent- 
lich in Gesprächen von Nuristanern als Eigenart ihres Landes haben 
rühmen zu hören, im betonten Gegensatz zu den Afghanen, bei denen wir 
im unteren Petschtal selber sahen, wie abends die Kühe aufeiner von außen 
anliegenden Treppe ins obere Stockwerk der Häuser getrieben wurden. 
Da uns das Betreten von Häusern, ja selbst Dörfern nur ausnahmsweise 
möglich war, gebe ich die Behauptung mit allem Vorbehalt wieder. Die 
Ställe befinden sich vielfach außerhalb der Siedlungen, entweder verstreut 
in deren Nähe oder weiter weg, teils nur als Sommer-, teils zugleich als 
Winteralmen. Auf den Almen schlafen Mensch und Vieh zusammen. 

Noch schwach zu erkennen sein dürfte am linken Türrahmen des 
Stalles ein unvollständiges Speichenradmuster in Kerbschnitt. Dies ist 
neben einem Flechtmotiv in Halbrelief das beliebteste Schmuckmittel über- 
all da, wo man Schnitzereien anbringt: an Außenwänden von Häusern, 
besonders an oder neben dem Eingang, und zwar vor allem bei Moscheen. 
ferner an Grabstätten und hölzernem Haushaltsgeschirr. 


Auf das Kunstgeschichtliche kann hier nicht eingegangen werden. Bei 


aller Einfachheit des motivischen Aufbaus sind die kafirischen Schnitzereien 
außerordentlich wirkungsvoll. 


Bei dem Häuserkomplex von Abb. 12 liegt der Balkon in gleicher 
Flucht mit der Front des unteren Gebäudes, und für das obere Haus nimmt 
— eine sehr häufige Bauweise — das Dach links die Stelle des Balkons ein. 
Wir befinden uns in einem Seitental des mittleren Waigeltals. Die Hori- 
zontalbalken sind hier vierkantig behauen und liegen in Kerben an den 
Enden aufeinander, teils ohne, teils mit senkrechter Verpflockung. 


Bis zu welcher Höhe die Baukunst in Nuristan gelangt, zeigt Abb. 13. 
Sorgsam behauene vierkantige Balken sind hier abwechselnd mit gut ver- 
putzten Steinschichten zu einem wirkungsvollen Gebäude emporgewachsen. 
Der obere Balkon ist zu einem Ruheplatz mit Geländer und mit einfachen 
Schnitzereien an den Pfosten stilisiert worden. Fenster- und Türrahmen 


sowie das neben dem Eingang liegende Stück der Balkonrückwand tragen 
Holzschnitzereien. 
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Abb. 11. Häuser in Kulatan (Madschegeltal, Aschkungebiet). 


Abb. 12. Häuser in Dschemamesch (Waigelgebiet). 
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Die Aufnahme stammt aus Kamdesch, eben dorther, wo besonders 
viele ehemalige Sklaven von Ostnuristan heute noch als abgeschlossener 
Handwerkerstand leben. Herrlich vermutet daher, daß sie als Rest der 
erwähnten Urbevélkerung Trager der kafirischen Bau- und Schnitzkunst 
seien!). Die Verhältnisse könnten hier ähnlich liegen wie auf dem vorhin 
erwähnten Gebiet der Tracht. 

Wahrscheinliche Zeugnisse einer sehr anderen Kultur sind die Giebel- 
dachhütten im obersten Waigelgebiet, die uns Abb. 14 vorführt. In Nuri- 
stan trafen wir sie nur in diesem Teil der Hochwaldregion und nur bei 
Almhiitten an’). 

Ein Gebaude besonderer Art ist das Flachdachhaus von Abb. 15. Seine 
Bestimmung ergibt sich aus einer daneben stehenden Stange mit einem 
Tuchfetzen daran. So werden weithin in Mittelasien Gräber von Heiligen 
und Helden gekennzeichnet. Die Anlage befindet sich alleinstehend 
am Hang unterhalb von Atschenu auf dem Weg nach Wama, wir blicken nach 
Osten. Eine nuristanische Besonderheit ist zunächst das der Schmalseite 
im Süden vorgebaute Podium. Es ist ein gegen den Hang mit starken 
Balken abgestütztes, viereckiges Holzgerüst mit einer Bank und einem Ge- 
länder dahinter an den drei Außenseiten. Grabhäuser trafen wir nur ver- 
einzelt an, Podien sind in Nuristan in der Nähe von Gräbern jeder Art 
häufig, doch wage ich nicht, ihre landschaftliche Verbreitung festzulegen. 
Die Lage am Hang war die übliche, aber es gab auch mit niedrigen Pfeilern 
über flachem Boden errichtete Anlagen der gleichen Art. Auf die Über- 
gangsform von Ruheplätzen zum Wohnhausbalkon wiesen wir bereits 
zu Abb. 13 hin. 

Steigen wir von links her oberhalb des Gebäudes hinab, so gelangen 
wir mit dem auf Abb. 16 rechts sichtbaren Weg an der Ostseite vorbei 
auf das Podium, das uns jetzt als Standort dient. Ost- und Südfront des 
Hauses sind ganz mit Schnitzereien bedeckt, die einen ziemlich frisch an- 
gebrachten Eindruck machen. Die Längswand hat zwei gleichgroße fenster- 
artige Öffnungen, die einen Blick ins Innere gewähren. Von der in der 
Höhe des Grabbodens verlaufenden, äußeren hölzernen Schwelle aus sah 
man in der Südostecke eine große bauchige, irdene Wasserurne. Von der 
Mitte der Nordwand her erstreckte sich in der Länge des Hauses, jedoch 
nicht bis an die Südwand reichend, ein Grabhügel mit massiver geschnitzter 
Holzeinfassung, deren Rand mit größeren und kleineren ovalen weißen 
Steinen eng belegt war. Der Typ des Grabes ist aus der folgenden Abbildung 
ersichtlich. 

Abb. 17 stand wie die überwiegende Zahl der nuristanischen Gräber 
unter freiem Himmel, und zwar mit anderen zusammen ziemlich weit ver- 
streut am Hang unterhalb des Dorfes Kantiwo auf halber Höhe des Hiigels, 
der die Siedlung trägt. Eine ganz ähnliche Form habe ich an anderer 
Stelle aus dem oberen Paruntal abgebildet3). Der Boden ist in beiden 
Fällen durch sorgfältig aufgeschichtete Felssteine eben gemacht. Darüber 
erhebt sich im Rechteck ein massiver geschnitzter Holzrahmen. An den 
vier Ecken ragen geschnitzte Pfosten heraus, die zwiebelförmige Spitzen 
haben. Über der Mitte von Kopf- und Fußende sind hohe geschweifte, 
hölzerne Grabsäulen eingelassen. die mit Schnitzereien geschmückt sind 
und oben in ein pferdekopfähnliches Ornament auslaufen. 

Abb. 18 und 19 zeigen Varianten dieses Typs. Abb. 18 ist ein Einzel- 
grab aus dem oberen Waigeltal, mithin aus der Gegend der Almhütten 
mit Spitzdächern von Abb. 14. Der geschnitzte massive Grabrahmen ruht 
Deutsche im Hindukusch, 8. 233ff. 


à. 
*) VF. a. a. O. 256 m. Abb. 110. 9) A. a. O. Abb. 112. 
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auf einem hohen Podest aus flachen Steinen und ist von einem an den 
Schmalseiten offenen Spitzdach überbaut. Dies besteht aus Planken, die 
an einer geschnitzten Firstleiste zusammenstoBen. Der First ragt tiber 
den Grundriß des Grabes hinaus und wird gehalten durch zwei Pfähle, 


Abb. 13. Haus eines Begüterten in Kamdesch (Südostnuristan). 


Abb. 14. Almhütten im oberen Waigelgebiet. 


die sich über der Mitte der Schmalseiten erheben und in Löcher nahe den 
Enden des Firstes hineingesteckt sind. 

Abb. 19 stammt aus dem obersten Dorfteil selbst von Kamdesch. Sie 
stellt ein ähnliches, nur kunstvoller ausgeführtes Spitzdachgrab dar. Das 
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i i i i yird durch 
ach ist hier niedriger, ist mit Schnitzereien versehen und wird ( 

a eee Giebel über der Schmalseite des reich A 
Grabrahmens vollkommen geschlossen. Durch die ee sto ps ute 
Kopf- und Fußende kleine geschnitzte Grabsäulen und an ei uns ay 
gekehrten Seite etwa in der Mitte eine Stange, an deren Ende Rise, nie 
eine Grabfahne zu denken haben. Die vier Eckpfosten des er es 2 ; 
fast von der gleichen Form wie die auf Abb. 17 aus dem Westkatigebie 


Abb. 15. Grabhaus unterhalb von Atschenu mit Blick auf die Petschberge. 


Abb. 16. Grabhaus von Abb. 15, Vorderansicht. 


Der Eindruck des Verschlossenseins ist bei dem Grab auf Abb. 20 
aus dem oberen Baschgaltal auf einfachere und zugleich monumentale 
Weise erreicht. Es ist ein aus Steinen geschichteter rechteckiger, ziemlich 
hoher Grabhügel, dessen Kanten mit gewaltigen flachen Felsplatten um- 
stellt sind. Die Oberseite des Grabhügels ist ein wenig firstartig geschrägt 
und trägt einige größere ovale weiße Steine. Kleine derartige Steine hat 
man auch auf die Spitze von zwei aufrecht stehenden länglichen, oben 
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spitz auslaufenden, flachen Steinplatten gelegt, die hier an Kopf- und 
Fußende in die Oberseite des Hügels gesteckt worden sind. Das hintere 
Mal ist im oberen Drittel mit einer Schnur umwunden. 

Unterhalb des Oberdorfes von Schuk in Nordwestnuristan lagen die 
beiden Gräber von Abb. 21. Der Hügel im Vordergrund ist sozusagen 


Abb. 17. Grab unterhalb von Kantiwo (Nordwestmittelnuristan). 


Abb. 18. Grab unterhalb des Dorfes Waigel. 


eine vereinfachte Form des Grabes der vorigen Abbildung. Er ist nicht 
so hoch, rechteckig in der Form und verputzt und trägt an Kopf und 
Fußende je eine kleine aufrecht stehende Felsplatte. Über der vorderen 
davon hängt ein Widderhorn. Das Aussehen dieser Anlage ist ausge- 
sprochen dörflich aus der islamischen Umwelt der Kafiren. 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1937. 20 
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Abb. 19. Grab in Kamdesch (Südostnuristan). 


= 2 


Abb. 21. Gräber unterhalb von Ober-Schuk (Nordwestnuristan). 
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Das dahinter liegende Grab ist ebenso charakteristisch für Nuristan 
wie der Typ von Abb. 17. Die Umfriedigung ist ein Gitter aus senkrecht 
zueinander geführten Längs- und Querleisten mit vier Pfosten in der Art 
derer von Abb. 17 und 19, nur zierlicher. Auf dem oberen Rand liegen 
wieder kleinere und größere Steine. Das Gitter trägt außen Schnitzereien. 


EDER 


Abb. 22. Friedhof bei Ningalam (unterer Petsch). 


cs 


Abb. 23. Totengedenkstätte unterhalb von Amschos (Waigelgebiet). 


Es kommen sowohl einfache, unverzierte Gitter vor als auch Anlagen 
dieser Art mit geschnitzten Grabsäulen (vgl. Abb. 25). 

Am unteren Petsch unterhalb der Südgrenze von Nuristan werden die 
Gräber in der Regel dicht zusammengelegt, und die Steindenkmäler sind 
öfter mit Schnitzmustern bemalt und von verschiedener Größe. Abb. 22 
zeigt solche Menhirs, darunter zwei von beträchtlicher Höhe, oben spitz 
zulaufend, der eine ist außerdem am Kopf gekrümmt. Die Breitseiten 
der Steine sind in weißlicher Farbe mit einer sich wiederholenden geo- 


20* 
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metrischen Figur bemalt. Oben sind beide Denkmiiler durch eine Schnur 
mit Lappen daran verbunden. 

Abb. 23 stellt zur Rechten eine ähnliche Anlage wie bei Abb. 15 und 16 
dar: ein hölzernes Podium vor einer offenen Halle, auf deren Dach wir 
blicken. Eine Fahne an einer Stange zeigt, daB wir uns an einem Gedenk- 
platz für Tote befinden. Links davon, über dem Weg, erhebt sich ein Tor, 
dessen Pfosten aus rohen Steinen geschichtet sind und durch oben heraus- 


Abb. 24. Totenmal unterhalb des vorigen. 


ragende Stangen gehalten werden. Links und rechts vom Durchgang 
erblicken wir in der ganzen Hohe des Tores aufrechte Bretter mit Schnitz- 
mustern. Die Bretter verjüngen sich nach unten zu. Die Motive sind dort 
unvollständig, vielleicht sind die Bretter absichtlich gleichmäßig beschädigt. 
Die Anlage befindet sich auf halber Höhe zwischen dem hochgelegenen 
Dorf Amschos im Waigeltal und der Talsohle auf dem Weg nach dem Dorf 
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Waigel. Es ist die einzige Stätte dieser Art, die gesehen zu haben ich mich 
erinnere. 

Schreitet man etwas tiefer in das eben besprochene Bild hinein, werden 
die im Viereck angeordneten, oben durch Stäbe verbundenen, mit weißen 
Steinen belegten vier Säulen auf künstlich geebnetem Grund mit der 
Fahne daneben sichtbar, die ich als Abb. 24 gebe. In genau der gleichen 
Ausführung findet sich diese Anlage nicht noch einmal unter meinem 
Material. 

Mit Abb. 25 tun wir einmal einen Blick auf einen nuristanischen 
Friedhof. Wir befinden uns bei Aspit im Kantiwotal am Weg nach dem 
flußaufwärts gelegenen Dorf Kantiwo. Im Mittelgrund des Bildes ist ein 
Podium in der uns bekannten Bauart errichtet. Die Geländer stecken in 
Löchern von Pfosten, die mit Schnitzereien versehen sind. Die über- 
hängende Rückseite des Podiums ist nach Nordwesten zu in der Richtung 
talaufwärts angebracht. Links vom Weg befinden sich zwei Gräber mit 
Holzgittern. Das hintere ist einfacher ausgestattet. Der Grabrahmen ist 
ein Gestell aus vier unteren und vier oberen, rechteckig zueinander ange- 
ordneten Horizontalbalken, die mit vier Pfosten verpflockt sind. Die 
Längsseiten haben in der Mitte noch je eine Horizontalleiste, die Schmal- 
seiten werden durch je zwei Vertikalleisten gestützt. Das Ganze ruht auf 
Felssteinen, und dicke Steine liegen auch auf dem unteren wie auf dem 
oberen Querrahmen. 

Das Grab daneben ist im Prinzip ebenso gebaut, hat aber zwischen 
den Rahmenbalken überall nur schmale Vertikalleisten. Die Pfosten ragen 
über den oberen Rahmen, der mit kleinen Steinen bedeckt ist, etwas 
hinaus und haben eine zwiebelförmige Spitze. An Kopf- und Fußende 
stehen geschweifte geschnitzte Grabsäulen. Die Stange in der rechten 
Ecke trug oben ein Tuch. Rechts ist am Bildrand ein Stück von einem 
Grab des Typs mit massiver Umfriedigung und Grabsäulen zu sehen. 

Was wir hier vor uns haben, ist eine Ecke des Friedhofs, der am Rand 
des Dorfes unmittelbar über einem ziemlich steil abfallenden Seitental im 
Hintergrund des Bildes angelegt ist und sich noch ein ganzes Stück in 
sanfter Steigung über unseren Beobachtungsstand hinaus den Hang entlang- 
zieht. Wenn die Gräber auch in ziemlichem Abstand voneinander liegen, 

so ist doch eine derartig geschlossene Anlage in Nuristan eine Seltenheit. 

Allerdings darf man nicht vergessen, daß nur die kunstvoller ausgestatteten 

Gräber auffallen und wohl auch nur diese erhalten bleiben. Ein einfacher 

Grabhügel aus ein paar Feldsteinen mit zwei kleinen Menhirs, wie man 

ihn zwischendurch antreffen kann, ist wahrscheinlich schon nach einer 

Schneeschmelze unkenntlich. 

So mannigfaltig die hier bezeugten Formen der Bestattung und Toten- 
ehrung sind, — in Nuristan werden heute, soweit wir sehen, ausnahmslos 
die Leichen nach islamischer Weise beerdigt. Anders ist es bei den 
geringen Resten des Kafirentums in sonst islamischer Umwelt im Bum- 
borettal in Chitral!). Dort setzt man in Brumotul noch heute die Toten 
an einem Berghang unweit des Dorfes in Holzsärgen oberirdisch bei. 
Die Särge sind mächtige, gut verpflockte, teilweise mit Standbeinen ver- 
sehene, unverzierte Kisten aus Zedernholz, deren Deckel mit 3 Steinen be- 
schwert werden. Den Leichen zieht man reiche Kleidung an und gibt 
ihnen Waffen sowie Totenspeise in Holzgefäßen mit. Mehrere Tote werden 
in einer Kiste beigesetzt, es sei denn, daß es sich um besonders vornehme 
Leute handelt. So war ein Großer aus Bargromatal in Ostnuristan dort 
nach kafirischer Weise bestattet, und zwar in einem besonders sorgfältig 


1) Vgl. A. Herrlich, Land des Lichtes, München 1938, S. 172ff., mit Abb. 78, 
80, 85, 87, 88. 
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hingestellten, mit einem Schutzdach versehenen Sarge. Teilweise auf dem 
Friedhof bei den Sirgen, teilweise zwischen jenem und dem Dorf befanden 
sich Reste von Holzfiguren, die jeweils ein Jahr nach dem Tode als Portrats 
zu Ehren des Verstorbenen unter Zeremonien aufgestellt worden waren. 
Außer diesen Statuen wird noch das Bildnis eines ,,Feldgétzen‘‘ an einer 
langen Stange überliefert. 

Was wir im Zusammenhang mit Herrlichs stammeskundlichen Er- 
mittlungen an Auskünften Einheimischer über die Bestattungsformen in 
Nuristan erhielten, ist wenig, und zwar sowohl hinsichtlich der Verhält- 
nisse in kafirischer Zeit wie der Bedeutung etwa einzelner Ornamente an 
den Gräbern, sei es, daß man wirklich nichts darüber zu sagen wußte, sei 
es, daß man fürchtete nicht davon sprechen zu dürfen. 


Von Friedhöfen nahe dem Dorf, wo die Toten in verschlossenen Särgen 
aufgestellt wurden, erzählte uns schon ein Paruner Gewährsmann, ein 
Handwerker aus dem Dorf Paschki. Für Sarg gebrauchte er den ver- 
breiteten arabisch-persischen Ausdruck für „Kiste“, Sanduk. Diese Särge 
habe der afghanische Heerführer seinerzeit bei der Eroberung des Landes 
alle verbrannt. Doch könne man gelegentlich noch verbrannte Hölzer 
finden. Die jetzigen Grabsäulen nannte er Wutscha betjel und deutete 
das als ‚aufrecht stehendes Brett“. Die gekrümmte Form sei nach 
Schnäbeln von Bergvögeln gemacht und diene nur zur Verzierung. Nach 
einer Auskunft aus bargromatal stehen bei Männern diese Hölzer in der 
Längsrichtung des Grabes, bei Frauen quer dazu. Ein Doppelgrab mit 
beiden Stellungen hatten wir kurz vorher oberhalb von Badamuk gesehen. 
Es war nach Angabe des gleichen Mannes das eines Handwerkers (Bari) 
und seiner Frau. 


In Papruk wurden in der Kafirzeit unterhalb des am Bergabhang 
gelegenen Dorfes, und zwar am Weg unweit des Flußufers, menschliche 
Figuren auf Stuhl oder Pferd zum Andenken an Tote errichtet. 


Von den ‚Götzenbildern‘‘ des Bumborettales in Chitral hörten wir 
ebenfalls bereits in Papruk. Dort stelle man noch solche Bildnisse am Wege 
auf, die von einem Handwerker zur Erinnerung an Tote gegen eine Kuh 
als Bezahlung angefertigt wiirden. 


Kin von mir in Kabul verhörter Mann aus Nilau (Westkatigebiet) ge- 
brauchte für das Totenbildnis den Ausdruck Mete und erinnerte sich daran, 
daß in heidnischer Zeit ein Fest zur Aufstellung dieser Denkmäler, Mete- 
patwo, gefeiert wurde. Ein Westkati aus dem nicht weit davon entfernten 
Dorf Kulam behauptete, derartige Totenbilder habe man in ganz Nuristan 
früher angefertigt und aufgestellt. Die Errichtung eines Erinnerungsmales 
stellte er zusammen mit der Gewinnung sozialer Stufen (Mi)!), doch werde 
eine solche nicht durch Aufstellung eines Denkmals bewirkt. Gemeint 
ist offenbar, daß die Berechtigung zu einer mehr oder weniger reichen Aus- 
gestaltung der Bildnisse durch Veranstaltung von Gastmählern erworben 
werden mußte, ganz wie der stufenweise Aufstieg zu den höheren sozialen 
Rängen. 

Fassen wir zusammen, was wir über die heutigen Bestattungsformen 
der Kafiren ermittelt haben: 


In Nuristan werden die Toten wie in anderen islamischen Ländern be- 
erdigt. Die einfachste Kennzeichnung eines Grabes geschieht durch je 
einen flachen, hochgestellten Feldstein am Kopf- und am Fußende. Am 
unteren Petsch sind diese Menhirs teilweise bemalt mit Schnitzmustern 
und erreichen eine bedeutende Höhe. An den verschiedensten Stellen trifft 


1) Siehe bei Herrlich, Deutsche im Hindukusch, $S. 231. 
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man Grabfahnen an langen Stangen, auch Schmuck mit Widderkôpfen 
oder -hérnern. Die Grabhiigel sind oft sorgfältig geschichtet. 

In Nuristan sind die Graber vielfach eingefriedigt. Eine einfache 
Form der Umzäunung ist ein weitmaschiges hölzernes Gitter, reichere Ein- 
fassungen sind mit Schnitzereien geschmiickt und oft massiv. 

Bis über die Grenzen Nuristans nach Süden hiniiber reicht der Brauch, 


geschweifte Grabsäulen verschiedener Form aufzustellen, 


Pferdekopf, bald wie ein Vogelleib aussehen und ebenfalls 
mit Schnitzereien versehen sind. 

Die beliebtesten Muster für Schnitzereien an Grä- 
bern stimmen mit denen in anderer Verwendung über- 
ein. Es sind Speichenrad und Flechtmotiv. 

Vereinzelt begegneten mit Giebeldach gedeckte Grä- 
ber. Kine besonders reiche Ausstattung ist die Errich- 
tung einer mit Schnitzereien geschmiickten Halle über 
der Grabstätte. 

An einer Stelle wurde in derartiger Umgebung ein 
Ehrentor angetroffen. 

Im Bumborettal in Chitral findet sich noch ein 
Friedhof mit oberirdisch an einem Felsabhang aus- 
gesetzten Zedernsärgen — in der Regel für mehrere 
Personen — und mit Resten von Totenbildern daneben 
sowie auf einem eigenen Platz zwischen Friedhof und 
Dorf. Dort hat auch noch ein Bargromataler seinen 
Begräbnisplatz, der besonders fest und überdacht an- 
gelegt ist. 

Beispiele von kafirischen ‚„Götzen‘‘ bewahren das 
Kabuler Darulfunun-Museum sowie das Musée Guimet 
int Paris*). 
| Ein reich ausgeführtes, allerdings unlokalisiertes 

Totenbildnis aus dem Museum zu Kabul?) bringen wir 
als letztes Bild (Abb. 26). Es ist ein ,,WeiBbart‘ in 
stehender Stellung mit einer riesigen kronenartigen 
Kopfbedeckung, einer Zahl von Ohrringen zum Zeichen 
seines Ranges und einem Tanzbeil tiber der Schulter. 


die bald wie ein 


Abb. 26. Totenbild- 

nis aus kafirischer 

Zeit. Kabul: Darul- 
funun-Museum. 


Mit Schnitzereien, unter denen das uns bekannte Flechtmuster stark her- 


vortritt, ist bei der Statue nicht gespart worden. 


Weiteres Material geben wir gleichzeitig an anderer Stelle*). 
Läßt uns in vielen Einzelfragen die wissenschaftliche Literatur im 
Stich, so gibt es bei den zuletzt erörterten Themen fast bei jedem Be- 


richterstatter ein paar Bemerkungen. 


Kafirisches Bestattungswesen ist von Robertson sehr ausführlich 


beschrieben worden {). 


Danach befanden sich die Friedhöfe — für die er den Ausdruck 
shenitän ,,Sargplatz‘‘ von sheni „Sarg“, offenbar aus Kamdesch, belegt — 
an einem Felsabhang nahe dem Dorf, bisweilen dicht dabei. 

Die Särge waren schwere, geräumige, gut verpflockte Kisten aus 
Zedernholz, die zuvor auch als Vorratstruhen benutzt wurden. Sie wurden 


1) Siehe R. Grousset, Un cas de régression vers les arts ,,barbares‘‘. La statu- 
aire de Kafiristan. Documents d’Archéologie, des Beaux Arts et d’Ethnographie, 


Bd. 2 (1930) S. 73—79 (freundlicher Hinweis H. Meinhards). 


2) Vgl. Jahrbuch Käbul 3, 1313 (1934—1935), Tafel vor 8. 151. 
3) In einem Aufsatz ,,Bestattungsformen in Nuristan‘, Forschungen und 


Fortschritte 14, 1938, 122 — 124. 


4) À. a. O. S. 641ff., vgl. 4, 18, 21, 140, 199, 201, 215ff., 414f., 503f. und die 


Bilder S. 17, 376, nach 642, 647. 
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mit einem Deckel aus gleichem Material versehen, dienten in der Regel 
für mehrere Personen — es sei denn, der Tote war ein ,,very big man‘ — 
und trugen keinen Schmuck. Nur vereinzelt wurden sie durch daneben- 
stehende Pfähle, teilweise mit weiBem oder rotem Tuch an der Spitze, 
kenntlich gemacht oder durch eine Überdachung oder ein heraushängendes 
buntes Turbantuch ausgezeichnet. Dagegen war Beschweren der Deckel 
mit Steinen, sei es zur Verhütung des Abrutschens sei es zur Zierde, be- 
liebt. 

Der Tote wurde in prunkvollen Gewändern und unter Beigabe von 
Schüsseln mit Essen sowie bei Männern von Waffen, bei Frauen von 
Schmuck beigesetzt, und zwar erfolgte die Sarglegung auf dem Friedhof, 
da der Sarg entweder wegen seines Gewichts erst dort zusammengeschlagen 
wurde oder bereits in Gebrauch war. Eine Erneuerung der Kisten fand 
offenbar nicht statt, so daB der Inhalt der Särge mit zunehmender Ver- 
witterung der anatomischen Neugier der Dorfbewohner preisgegeben war, 
während Schändung durch Diebstahl als schwere Sünde angesehen 
wurde. 

Die Totenbilder wurden nach bestimmten Schemata angefertigt, die 
besondere Namen führten. Ihre Aufstellung erfolgte ein Jahr nach dem 
Tode. Für die Art der Ausführung bestand ein bestimmter Tarif. Das 
Recht zur Verwendung eines jeden Musters mußte durch Veranstaltung 
von Gastmählern für ‚the community‘ erworben werden, die sich ein be- 
sonders ausgeführtes Totenbild ziemlich hoch bezahlen ließ. 

Totenehrungen durch kleinere oder höhere Menhirs waren über das 
ganze Land verbreitet. Im Drental (Dungul Valley) traf Robertson 
einen sorgsam geschichteten Steinhaufen an, den er im Zusammenhang 
mit den Bestattungsformen erwähnt. Offenbar nur für Krieger errichtete 
man kleine Totenbilder an langen Stangen, an denen durch Querkerben 
die Zahl der von ihnen erschlagenen Feinde markiert wurde. Doch könne 
er sich an derartige Denkmäler nur im unteren Baschgaltal, im Drental 
und in dem Kalashdorf Urtsun (Utzün) in Chitral erinnern. Endlich gab 
es noch steinerne Tore mit kleinen Totenbildern an langen Stangen. An 
den Stangen wurden wiederum die erwähnten Kerben angebracht, so daß 
wir daraus schließen können, es handele sich auch hier um Ehrungen 
speziell für Krieger. Abb. 23—24 stellen demnach eine verstümmelte 
Anlage dieser Art dar. Herrlichs ,,Feldgétze“ trägt Reihen von 
Pflöcken als Kopfjägermarken. 

Den Schilderungen Robertsons liegen in erster Linie die Verhältnisse 
des Baschgaltales zugrunde, aus dem er Einzelheiten über Friedhöfe und 
Standorte für Totenbilder aus Kamdesch, Bagelgrom, Pulerustam (Pur- 
stäm) und Bargromatal sowie von der Mündung des Kamutales mitteilt. 

Über seine Paruntour sowie den kurzen Abstecher ins obere Mindschan- 
gebiet bringt er überhaupt nur wenige volkskundliche Einzelheiten. Immer- 
hin erfahren wir, daß es in Parun keine Totenbilder gab und daß sie nach 
seinen Ermittlungen auch in Waigel unbekannt waren. 

Es bedarf keiner Erläuterung, daß Robertson eben die Bestattungs- 
formen beschreibt, die heute in Resten noch im Bumborettal fortleben. 
In einem ganz anderen Zusammenhang, nämlich als Felszeichnungen, 
schildert er dann noch eine Anlage, die sofort an unsere bemalten Menhirs 
im unteren Petschtal erinnert!). Es handelt sich um „some rough designs 
similar to those constantly seen in Kafir carvings“ an einem Felsen ober- 
halb von Printscho (Punja) in Mittelostnuristan, die ihm von Einheimischen 
als sehr alt und verehrungswürdig, da ‚the handiwork of the Creator 


278.70] Brass 


Über einige Fragen der materiellen Kultur von Nuristan. 301 


himself“, gezeigt werden. Er kann nicht nahe genug herankommen, um 
zu erkennen, ob es sich um Einritzungen handele, hat aber den Eindruck, 
sie „had been produced by some paint of a whitish coulour“. 

Die hier beschriebene Bestattungsform wird in der Regel mehr oder 
weniger summarisch und mit einigen Abweichungen in Einzelzügen als 
allgemein kafirisch hingestellt. So ist vorderhand kaum zu entscheiden, 
ob Beisetzung auf Friedhöfen nahe dem Dorf oder in Einzelbestattung an 
entfernten Stellen örtlich verschieden oder etwa nach sozialem Rang oder 
einfach nach der Platzfrage oder nach anderen Gesichtspunkten gehandhabt 
wird oder ob in solchen Fällen nur eine ungenaue Ausdrucksweise der Ge- 
währsleute vorliegt. 

Durch Augenzeugnis gesichert und zugleich genau lokalisiert wird der 
Brauch nur noch in dem Bericht eines afghanischen Christenmissionars 
aus Kamdesch überliefert!), der zur Terminologie von dorther den Aus- 
druck Dazi für Totenbild beibringt. 

M. Elphinstones Angaben?) sind zum Teil nach Auskünften von 
Gewährsleuten ganz verschiedener Herkunft kompiliert. In einer Einzel- 
heit, die er aus Kamdesch bezeugt, stellt er aber vielleicht die Verhältnisse 
bereits richtiger dar als Robertson: 

„In the public apartment of the village of Caumdaish was a high wooden 
pillow, on which sat a figure, with a spear in one hand and a staff in the other. 
This idol represented the father of one of the great men of the village, who had 
erected it himself in his life-time, having purchased the privilege by giving several 
feasts to the whole village; nor was this the only instance of men deified for such 
reasons, and worshipped as much as any other of the gods.‘ 

Danach müssen die Figuren an Stangen Selbstverherrlichungen von 
Kopfjägern sein, während wir in den gewöhnlichen Totenbildern Ehrungen 
verstorbener Angehöriger durch die Hinterbliebenen zu sehen hätten. 

Ein Gewährsmann Ch. Massons belegt die Aussetzung der Särge auf 
Hügeln aus ‚the Käfrtown of Kattär‘‘, also aus dem „Bergland von Katar 
. und Gambir“ vor dem Südtor des heutigen Mittelnuristan’): 

»Corpses are placed in deal boxes and exposed on a hill.‘ 

Die Zahl der Kopfjagden wird hier auf Stangen an den Särgen 
markiert. 

Ausführlicher lautet das Zeugnis eines „great mufti“, den Munshi 
Mohan Lal in Dschelalabad verhérte*). Dieser erzählt aus „the village 
named Katar, occupied by the Siah Posh‘“: 

„The corpse . . . is carried . . ., in a large box, to the top of a high mountain, 
and laid open in the sun... . After sixty days, when the body is putrefied, or eaten 
by the birds, the women of the family go in a body upon the mountain, where they 
pick up the bones, and... bring them home . . .; after this the men come and convey 
the bones to a large cave excavated in the ground. They throw them in it, and, 
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turning to the bones, say, ‘This is your heaven‘. 

Hiernach haben wir am unteren Petsch in kafirischer Zeit also nicht 
reine Aussetzung, sondern zeitweilige Aussetzung und nachfolgende Be- 
stattung der Knochen. Wieder anders war es in Wama, von woher H. C. 
Tanner bei seinem Besuch der T'schuganis in den oberen Seitentälern 
des Kunar unterhalb von Tschaghan Serai sprach): 


1) Visit of an Afghan Christian Evangelist to Kafiristan. Church Missionary 
Intelligencer, 91 (1883), S. 420, 422f. AWG: \e Ble OU DUR OS 1082 UBIO 

3) Narrative of various journeys, London 1842, p. 233, cf. 224. 

4) Travels in the Panjab, Afghanistan, and Turkistan, to Balk, Bokhara, 
and Herat; and a visit to Great Britain and Germany, London 1846, p. 342, 344—349, 
im wesentlichen Abdruck von des gleichen Verfs. Further information regarding 
the Siah Posh Tribe, or reputed descendants of the Macedonians, J. Asiat. 
Soc. Beng. Bd. 3 (1834) S. 76—79. A 

5) Notes on the O’hugani and neighbouring tribes of Kafiristan, Proc. R. Geogr. 
Soc. London, N. 8. Bd. 3 (1881) S. 292. 
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„The Sanu (d.s. die Wamais) do not bury their dead, but after placing them 
in wooden coffins, store them away in caves in the mountains, 1. e. place them in 
natural mausoleums. ** 

Die afghanischen Christenmissionare berichten aus dem Aschkun- 
gebiet!): 

„They... make a coffin on the day of death, and one man lifts up the corpse 
on his shoulders, and another man the coffin, which is a large one, three spans broad 
and three spans high, and they carry them both to some cave in the hills, where 
the corpse is put into the coffin, which is then closed with wooden pegs, and left 
with great stones on it. If one of the same family dies within three yearsthey open 
the coffin, and put the body in it. If it is more than three years they make a new 
ent a order to show how many people they have killed, each man erects a high 
pole on the outskirts of his village, with a rude figure of a man on the top of it. For 
every man he kills he bores a hole in it, and knocks in a peg. If he kills a woman, 
he bores only a hole, without any peg.‘ 

Danach ist Beisetzung der Toten in Felsgräbern für Wama und Aschkun- 
gebiet gesichert. Bei aller Verschiedenheit interessant sind Uberein- 
stimmungen mit Baschgal in Einzelzügen, so in der Sarglegung am Bei- 
setzungsort und der mehrfachen Benutzung des gleichen Sarges. Die 
Bildnisse an langen Stangen sind Triumphmale der Kopfjäger, die sie sich 
selbst bei Lebzeiten errichten. 

Die Bestattungsform der T'schuganis beschreibt Tanner?) aus Aret 
im oberen Masartal: 

»Below the town I passed the graveyard, or a portion of it, for cultivated 
land is so valuable, that the graves are scattered about amongst the rocks in any 
spot which is not too steep to bear them. The graves have built stone walls and are 
covered in with slabs, the body not being allowed to come in contact with the sur- 
rounding earth. Highly ornamented and fantastically carved head and foot posts 
stood at the ends of the graves, and one, which was new, had remarkable carved 
posts painted red, with a row of pegs neatly inserted at the back of each, the num- 
ber of pegs (nineteen in this case) corresponding with the number, chiefly of Saft, 
the deceased Chugäni had killed during his lifetime.‘ 

Dieser Stamm war schon damals mohammedanisch. Die Toten wurden 
dementsprechend beerdigt. Die Marken fiir die Kopfjagden Verstorbener 
brachte man an geschnitzten, teilweise bemalten Grabsäulen an Kopf- 
und FuBende der Gräber an. Wir gehen wohl nicht fehl in der Annahme, 
daB es sich bei den Grabsäulen und der Bemalung um Formen handelt, 
wie wir sie oben aus nächster Nähe des von Tanner bereisten Gebiets 
gezeigt haben. Handelt es sich bei den Grabhügeln um den Typ von 
Abb. 20? Wahrscheinlich ist das Bergen der Toten in Steinen auf 
felsigem Grund die einzig mögliche und gleichzeitig die allein als rein er- 
scheinende Form, und wir verständen damit die Podeste von Abb. 17 und 
18 als die eigentlichen Gräber. Die oft breiteren Podeste haben bis- 
weilen vier eigene steinerne Ecksäulchen. 

Eine mohammedanische Quelle, die H. G. Raverty benutzt hat?), 
berichtet, daß am Alingar im unteren Teile des Tales Tadschiken, höher 
hinauf Kohistaner und ganz oben nomadisierende Siahposchs lebten. Im 
Zusammenhang mit Steuereintreibung bei den (welchen?) Leuten von 
Alingar wird erwähnt, daß der Leichnam in einem Sarg zum Begräbnis- 
platz getragen werde. Dabei stelle man den Sarg auf den Boden, wenn 
die Träger gewechselt würden, während sie sich bei den Mohammedanern 
im Tragen ablösten. Zum Schluß ‚the corpse is committed to the earth“. 
_ _A. Gardner?) kam mit Kafiren das erstemal in Ghaur-i-Pir Nimchu 
in Berührung. Der Name Nimchu weist ungefähr auf die Gegend der 


1) À. a. O. S. 204. 2) À. a. O. 289f. 
*) Notes an Afghänistän, Bd. 2, 1880 (1881) S. 102. 
4) Memoirs, hrsg. von H. Pearse, London 1898, S. 84ff. 
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Ortlichkeit. Denn Nimtsche, wörtlich , Hälbling‘, ist im Südwesten von 
Nuristan das, was man im Osten einen Scheich nennt, nämlich ein bekehrter, 
genauer gesagt, ein vor der allgemeinen Islamisierung bekehrter Kafir. 
Von dem ,,Pir‘, einem „holy man“, heißt es: 

„He and his race were of the Khilti race of Kafirs, which tribe inhabits the 
outer ranges and northern crest of the Hindu Kush . .. They held out every indu- 
cement to me to remain with them, promising me certain felicity in a future state, 
which would, they said, be ensured by having my remains placed on the highest 
ie the Hindu Kush. They disposed of their dead in this way, and never by 

Bezüglich der Khilti-Kafiren weiß ich zunächst nichts Besseres vor- 
zuschlagen, als sie mit dem Ktil-Nar, einem Seitental des Kulamflusses, 
in Nordwestnuristan ‚zusammenzubringen. Das ist heute gewiß eine ziem- 
lich bedeutungslose Örtlichkeit. Aber die braucht es nicht immer gewesen 
zu sein. Hinter dem Chitraldörflein Shuyist, das auf keiner Karte zu finden 
ist, hätte man ohne die Hilfe chinesischer Quellen kaum die frühere Haupt- 
stadt von Mastuj gesucht)! 

Auch die kafirischen Händler, die nach einem Ischkaschmer Gewährs- 
mann O. Olufsens?) einige Jahre vor seiner Expedition häufig nach 
Badachschan kamen, dürften Nordwestkatis gewesen sein, wenn wir uns 
vor Augen halten, daß es in Parun, das als Ausgangspunkt daneben noch 
in Frage käme, keine Totenbilder gab: 

„They do not bury their dead, but place the bodies in wooden coffins on the 
hills or mountain slopes, often even near the road beside their houses, where the 
putrified corpses poison the air. By the coffins of the chiefs is placed a small staff 
bearing a rag; and often a wooden figure, or stone, is erected by the resting-place 
of the dead man.“ 

Ist unsere Vermutung richtig, so hätten wir noch einmal im Nord- 
westen des Kafirenlandes den Bestattungsbrauch, den wir aus dem Osten 
kennen, und das wäre angesichts der engen sprachlichen und sonstigen 
Beziehungen der Kati sprechenden Stämme auch das, was man erwartet. 


Daß wir die geographischen Grenzen und die zeitliche Schichtung der 
kafirischen Bestattungsformen jemals genau werden fassen können, ist 
unwahrscheinlich. Grabhügel, kleine Steindenkmale, Steinhaufen, Grab- 
häuser, Grabfahnen und Widderhörner oder -köpfe daran finden wir auch 
sonst in Mittelasien. In Nuristan war die Ausbildung des Gebäudegrabs 
auch durch die Mausoleen der Aschkunleute und die Schutzdächer für 
Särge von Ostkafiren begünstigt. 


Zu Ausgang der Kafirenepoche bestanden noch nebeneinander: Aus- 
setzung bis zur völligen Verwesung wahrscheinlich bei allen Katis und 
wohl auch Parunis sowie Waigelis, Beisetzung in Felskammern bei den 
Aschkuns, Aussetzung mit nachheriger Bestattung der Knochen bei dem 
Grenzstamm der Kataris und Begräbnis bei den Randstämmen in Nord- 
und Südwest. Die Aretis, die, wie wir heute wissen, einen Pascheidialekt 
reden, hatten bereits geschnitzte, teilweise bemalte Grabsäulen, an 
denen die Erfolge der Kopfjagd vermerkt wurden. Ob das Begräbnis bei 
diesem Stamm, den wir nur bereits islamisiert kennen, erst mit der neuen 
Religion dort Eingang gefunden hat und die Errichtung von Grabsäulen 
ein Kompromiß mit der Aufstellung kafirischer Totenbilder bedeutet, 
oder ob etwa bei den Pascheis diese Bestattungsform ursprünglich ist?), 


1) Vgl. A. Stein, Serindia, Bd. 1 (1921) S. 50. de 

?) Through the unknown Pamirs. The second Danish Pamir expedition 1898 
to 1899. London 1904, p. 171. à 

3) Z. B. unter Zusammenhang der Säulen mit den Drachenfiguren auf Sarg- 
deckeln bei A. v. Le Cog, Bilderatlas zur Kunst- und Kulturgeschichte Mittel- 
asiens, Berlin 1925, S. 98f. 
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wissen wir nicht. Es scheint jedoch, als wenn man in Nuristan nach der 
Bekehrung auf den bereits ausgebildeten Brauch von Randstämmen wie 
den Aretis zurückgegriffen und dabei ihm noch anhaftende kafirisch er- 
scheinende Züge wie Pflécke für die Kopfjagden eliminiert hat. Die 
Zweizahl der Säulen stammt vielleicht von den Menhirs. Am unteren 
Petsch, wo man weniger Holz hat, hilft man sich durch Steigerung 
dieser Erinnerungszeichen ins Monumentale. 

Im eigentlichen Kafiristan gehôrten Schnitzereien nach all unseren 
Zeugnissen nicht zur Bestattungsform selbst. Von geschnitzten Bildnissen 
lernten wir zwei Arten kennen, solche mit und solche ohne lange Stangen 
zur Aufstellung. Ihre landschaftliche Verteilung sowie ihre Verwendung 
im einzelnen war nicht ganz sicher. Dort, wo iiberhaupt Menschenfiguren 
errichtet wurden, scheinen die Bildnisse an Stangen Selbstehrungen von 
Kopfjägern gewesen zu sein. Die Stangen dienten zur Anbringung der 
Marken fiir die Zahl der erschlagenen Feinde. Die kiinstlerische Aus- 
gestaltung von Grabstätten stellt heute offenbar einen Ausweg des religiösen 
Bedürfnisses dar, wie auch die Moschee in dieser Hinsicht die den Tempeln 
gewidmete Pietät übernommen hat. Durch die Art der Grabausstattung 
kann man soziale Unterschiede ähnlich wie früher bei den Bildnissen zum 
Ausdruck bringen. 

Steinplatten als Grabeinfassung, wie sie am schönsten auf Abb. 20, 
aber z. B. auch auf Abb. 18 erscheinen, muten ebenfalls wie eine Uber- 
setzung kafirischer Formen in islamische Gedankenwelt an. Auf Abb. 20 
sehen sie wie eine Nachahmung der wuchtigen Wände des Kafirensarges 
aus. Gehört hierher auch das Einbauen von Marmorblöcken in die Grab- 
einfassungen bei T'schaghan-Serai, dem ehemaligen Patoisch, mit Mustern, 
die deutlich einer ganz anderen Kunstsphäre entstammen!) ? 

Vermutlich sind die Steine, die man so gern auf die Hügel legt, ein 
Rest der Beschwerer für die kafirischen Sargdeckel. Als Vorbild für das 
Gittergrab und vielleicht auch für das Totenmal auf Abb. 24 kommen 
die von Robertson belegten Altäre in Frage?). 

Die Podien (Abb. 25, vgl. 15, 23) haben ursprünglich nicht unmittel- 
bar etwas mit Bestattung zu tun, wohl aber mittelbar. Sie sind die Orte, 
an denen vor Aufstellung der Totenbilder, aber auch sonst zu Ehren der 
Toten Tänze stattfanden. Robertson?) beschreibt die Örtlichkeiten und 
Zeremonien aus Kamdesch, doch gilt die Schilderung nach ihm auch für 
das übrige Baschgaltal. Die ,,platforms‘‘ gehörten zu jedem ,,dancing- 
place“, fanden sich aber auch bei allen Altären. In Kamdesch bezeichnete 
offenbar der Ausdruck Gromma sowohl den ganzen Tanzplatz wie auch 
seinen anderen notwendigen Bestandteil, ein Tanzhaus. 

Unterschiede zwischen den Podien bestanden zunächst nur in ihrer 
Größe. Beliebt war die uns wohl bekannte Anlage an steilen Hängen. 
War der Boden flach wie in Dörfern des oberen Baschgaltales, so unterlegte 
man den Bodenbrettern ein Gestell. In Parun gab es offenbar derartige 
Podien nicht. Erwähnt sei endlich noch, daß das Kamdescher Tanzhaus 
innen von zwei Reihen massiver Säulen getragen wurde. Die vier 
in der Mitte befindlichen waren nur im Oberteil verziert, und zwar durch 
geschnitzte Pferdeköpfe. 

__ Uber die Schnelligkeit der Ausbreitung der heutigen Formen sind wir 
nicht unterrichtet. Voigt kommt mehrfach auf kafirische Schnitzerei zu 
sprechen, ohne allerdings vielleicht besonders schöne Beispiele gesehen zu 


1) Vgl. VF., Deutsche im Hindukusch, S. 259 mit Abb. 114. 
?) A. a. O. S. 409, vgl. S. 389ff. 
®) A. a. O. S. 216ff., 494ff., 612ff., 630ff. 
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haben?). Von den doch sehr merkwürdigen Grabanlagen erwähnt er nichts. 
Ich möchte daraus jedoch nicht den Schluß ziehen, daß sieben Jahre vor 
unserem Besuch von dem allen noch nichts vorhanden gewesen wäre. 

Es wäre verlockend, im Anschluß hieran die Überlieferung des Toten- 
zeremoniells zu besprechen und andererseits der Frage nach historischen 
Beziehungen der hier geschilderten Bestattungsformen nachzugehen. 
Die kafirischen Riten gehörten mit zu den Tabus unserer Expedition; ich 
könnte daher zu diesem Thema kaum etwas Neues beibringen. 

Die Ähnlichkeiten mit der Bestattung bei den Parsen sind ja unver- 
kennbar, besonders bei der soviel ich sehe wenig beachteten Stellein Mohan 
Läls Bericht. So sind denn bereits mehr oder weniger sicher begründete 
Theorien über zoroastrische Reste in Religion und Brauchtum der Hindukusch- 
kafiren vorgetragen worden. Um dazu Stellung nehmen zu können, 
scheint mir eine Vorarbeit unerläßlich zu sein, die offenbar nicht einmal als 
Problem gestellt worden ist: eine kartographische Übersicht über alle Einzel- 
züge des Bestattungswesens im weiten Umkreis des Hindukuschgebiets?). 

Solange diese Grundlage nicht geschaffen ist, hängen ältere historische 
Angaben in der Luft, wenn nicht andere sichere Kriterien hinzukommen. 
Unter diesem Vorbehalt sei auf eine Stelle bei einem Alexanderhistoriker 
aufmerksam gemacht, die in ihrer Bedeutung noch nicht erkannt zu sein 
scheint. Bei Q. Curtius Rufus lesen wir): 


.. ad Nysam urbem pervenit. Forte castris ante ipsa moenia in silvestri loco 
positis nocturnum frigus vehementius quam alias horrore corpora adfecit, opportunum- 
que remedium ignis oblatum est. Caesis quippe silvis flammam excitaverunt, quae 
igni alita oppidanorum sepulcra conprehendit. Vetusta cedro erant facta conceptumque 
ignem late fudere, donec omnia solo aequata sunt. 


Nach O. Stein ist das indische Nysa*) nicht nachgewiesen und als 
ein Land der Phantasie anzusehen. Der erste Teil dieser Behauptung ist 
sicher richtig. Der zweite allerdings scheint mir trotz aller sagenhaften 
Züge der Überlieferung damit nicht gegeben zu sein. So enthält die eben 
_ zitierte Stelle Einzelheiten, die sehr wohl zu Kafiristan und Randgebieten 
stimmen und sogar nur auf ein verhältnismäßig enges Gebiet, nämlich 
die Umgegend der Hochwaldregion passen. Anderes wie die von einigen 
Historikern überlieferte demokratische Verfassung spricht nicht dagegen. 

Daß Nysa gleichwohl nicht lokalisiert werden kann, liegt erstens 
daran, daß ähnlich klingende Namen nicht nur an einer Stelle vorkommen, 
zweitens daran, daß diese Namen mit den die betreffende Ortlichkeit be- 
wohnenden Stämmen gewandert sind. 

Erinnert sei?) an die einheimische Tradition über die Wanderung der 
Kamleute von Kama nahe der Kunarmündung über Kamatal am Petsch- 
oberlauf nach Kamdesch in Südost-Nuristan. Für N ysa war der Ort Nischei 
im Waigeltal vorgeschlagen, der auch als Neshigram ‚Dorf des Nischei- 
stammes‘‘ überliefert ist. Ein Nischagam gibt es am oberen afghanischen 
Kunar rechts unterhalb des Dren-(Dungul-) Tales; die englische offizielle 
Karte bezeichnet es als Nashagam. -Gam ist etymologisch gleich -G’ram ,,Dorf“. 


EA 2.10. 8.076,7,83,#103. \ 
2) Vgl. als Neustes die auffallenden Parallelen zu dem hier vorgelegten 


Material bei v. Fürer-Haimendorf, Die Megalith-Kultur der Naga-Stämme 
von Assam, Forsch. u. Fortschr. 14, 1938, 97 —99. 

3) Historiarum Alex. Magni Macedonis libri qui supersunt, WAI MMO), ck 
p. 187 Hedicke. 

4) Pauly-Wissowa-Kroll, Real-Encyclopädie der klassischen Altertums- 
wissenschaft, neue Bearbeitung, s. v. Dank der Güte des Herausgebers konnte 
ich einen Korrekturabzug des fiir den zweiten Halbband von T. 17 vorgesehenen 
Artikels benutzen. 

5) Vgl. Herrlich, Deutsche im Hindukusch, 239, sowie den Index zu den 
ob. 8S. 277 Anm. 1 erwähnten ,,Geographischen Bemerkungen.‘ 
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H. G. Raverty!) belegt Nisha’i richtig als Dorf des Wazgeltales. 
Nach seinen Ermittlungen hat aber der gleichnamige Stamm früher auch 
noch an anderer Stelle gesessen. Im Zusammenhang damit wird der Pashd- 
gar- oder Pashägalstamm, westlich vom Tal der Kati-hi genannt. Damit 
dürfte Paschager am oberen Alingar, mithin westlich vom Kantiwotal, ge- 
meint sein. Ebenso kénnen natiirlich auch die Bewohner von Nischagam 
früher woanders gesessen haben. 

Ein Verkniipfung des mehrfach im Zusammenhang mit Nysa er- 
wähnten Berges Meros — nach einer unmittelbar der erwähnten Stelle 
folgenden Angabe des Curtius Rufus liegt Nysa unmittelbar an seinem 
Fuß — mit dem indischen Götterberg Meru erscheint ebenfalls nicht mehr 
als zu kühn, seitdem G. Morgenstierne?) den Namen des Berges T'eritsch 
Mer (Tirich Mir) in Chitral zu dem genannten Sanskritnamen gestellt hat. 
In Nuristan finden wir ein Merdorf: Mirdesch, einheimisch Merombegrom, 
im Südosten und einen Weideplatz Mer im Kantiwotal, der im Dorf Kan- 
two als ehemaliges Dorf bezeichnet wurde. Stammeskundliche Nachfragen 
A. Herrlichs in Papruk (Ostnuristan) ergaben, daß man dieses Mer dort 
als die Heimat der Baschgaler Mirdeschis ansieht. 

Zusammenfassend kann gesagt werden: Die Gleichung Nysa-Nischei 
erscheint mir als richtig. Einer Lokalisierung des antiken Namens stehen, 
abgesehen von der Unklarheit der historischen Angaben, Schwierigkeiten 
entgegen, die in den Verhältnissen der in Frage kommenden Gegenden 
von Nuristan und Randgebieten liegen. Ein tieferes Eindringen in die 
Erkenntnis der kulturellen Schichtung von Nuristan wird hoffentlich noch 
das eine oder andere der vielen interessanten Probleme aus der Geschichte 
jener Gebirgsgegenden der Lösung näherbringen. 


Der Kaukasus und der alte Orient’). 
Von 
Dr. T. von Margwelaschwili. 


II. Aus dem Gebiete der religiösen Anschauungen 
des Kaukasus. 


Nachdem wir früher (s. Band 69 S. 141ff.) zu bestimmten Ergebnissen 
bezüglich der Rechtssitten gelangt sind, müssen wir das einschlägige 
Material auch aus dem Gebiete der religiösen Anschauungen heranziehen 
und prüfen, ob auch sie dieselben Gesichtspunkte ergeben werden. Die 
Art des sozialen Aufbaus — matriarchal oder patriarchal — und die 


Zusammenhänge mit der Kultur des alten Orients sind die H fi 
auch für diesen Abschnitt. le Hauptiragen 


I. Tierkult. 


Der Stierkult war im gesamten antiken Orient des Altertums all- 
gemein verbreitet: die größten Götter wurden als Stiergötter gedacht), 
so z. B. der Himmelsgott; aber auch dem Mondgott stand der Stier, ebenso 


R rar. Caleutta Review, Bd. 103, 1896, 86, 90, 95 
_ ,) The name Munjän and some other nam f pl ind ‘peor i 
Hindu Kush, Bull. School Orient. Stud. 6, 2, 1931, 4ast, N 
N Fe eat Ethn. Bd. 69, S. 141— 180. 
ric eling, Tod und Leben nach den Vorstellun d i 
1931, 8. 29, 38—40, 36, 41, 122—136; Ernst Kornemann Are: Des 
Hrozny, Hethitische Keilschrift. aus Boghaz 15, Boghaz. Stud. 1919; Hi: Unger, 
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wie der Géttermutter, besonders nahe; in Altbabylonien wurde das Fell 
des getöteten Stieres dem Anu selbst gleichgestellt; ebenso Kingu, Marduk 
u. a.; im Ritus wurde der Akt der Tötung Kingus durch die Schlachtung 
des Stieres dargestellt. Das älteste Tier des Himmelsgottes ist der Stier, 
in dessen Gestalt auch Zeus erscheint. Der Stier ist hauptsächlicher Gegen- 
stand des Kults in Sumer und Wappentier der Stadt Ur und ihres Mond- 
gottes; Stiernachbildungen wurden wie auch Götterfiguren den Königen 
ins Grab gegeben. Kuh und Stier sind nach der Weltanschauung der Su- 
merer Allmutter bzw. Allvater der kosmischen Welt. 

Der Stier, das heilige Tier des Himmelsgottes Teschup bei den Hethi- 
tern und allen Völkern Vorderasiens!), wurde sogar als Darstellung des 
Gottes selbst empfunden. Die Hauptgottheiten Vorderasiens stehen bzw. 
sitzen in Kunstdarstellungen auf den Stieren. 

Durchweg in allen Ausgrabungsstätten Vorderasiens sind Figuren und 
Darstellungen gefunden worden, die den heiligen Charakter und den engsten 
Zusammenhang der Gestalt des Stieres mit den Gottheiten außer Zweifel 
lassen: Jasili Kaja Sendjirli, Marasch, Jsbekjir u. a.; überall sehen wir den 
religiösen und kultischen Charakter des Stieres. Im Hauptheiligtum der 
Hethiter stand eine Statue des Stieres als Personifizierung des Himmels- 
gottes, außerdem wurden dem Teschup zahlreiche Statuen von Stieren 
gestiftet; ebenso erscheint Zeus Dolichenos auf einem Stier stehend. Gleich- 
zeitig steht der Stier aber in ebenso enger Bindung auch zur Göttermutter, 
zur Muttererde und zum Mondkult. 

Aus dieser dominierenden Stellung des Stieres im Glauben, Kult und 
Ritus des Altertums erklärt es sich, daß das Horn des Rindes als Abzeichen 
der Gottheit sakrale Bedeutung erlangt hat. Altbekannt ist der Stierkult 
im alten Ägypten: die Heiligkeit des Stieres und sein Kult, der Apiskult. 

Der ägyptische König wurde als Stier bildlich dargestellt und im Lied 
gefeiert?). Der Stierkult ist auch hier uralt. Schon in der zweiten Häfte 
des IV. Jahrtausends v. Chr. haben wir die Darstellung des Pharao in der 
Gestalt eines Stieres auf einer Marmor-Schminktafel. Sonnengott war der 
Stier der Stiere, der Mond der Stier unter den Sternen. Der verstorbene 
Pharao als Götterkönig wurde zum Himmelsstier. Dergleichen war der 
Stier das Symbol der Fruchtbarkeit, wie es zum Ausdruck kommt in Be- 
zeichnungen wie: ,, Du Stier mit stoßendem Glück“, ‚Stier deiner Mutter“. 

In Babylonien und Sumer heißt die Stiergottheit — gud. Ein Stier- 
gott ist der Sohn des Gottes Schamasch; in assyrischen Gesetzen wird der 
Stiergott als Sohn des Sonnengottes erwähnt (1400—1200 v. Chr.); der 
Stiergott Harru hat seinen Platz neben dem Wettergott, dem Träger des 
Blitzsymbols, der Sonne und des Mondes — Adad; der Stier des Wetter- 
gottes heißt ausdrücklich Himmelsstier. — Die Hethiter verehrten den 
Stier als Gott und Dämon; die hethitischen Denkmäler weisen in großer 


Die Bedeutung der Königsmetropole von Ur. Vorgeschichtl. Jahrb. Bd. 4 (1927), 
S. 11; Ludolf Malten, Der Stier im Kult und mythischen Bild, Jahrb. Arch. Inst. 
43 (1928), S. 90—139; Br. Meißner, Babylon. und Assyrien Bd. 2 (1925), S. 170, 
201/205; Alfr. Jeremias, Handbuch d. altoriental Geisteskultur, S. 89, 79, 65 passim. 

1) Ed. Meyer, Kultur und Reich der Hethiter, S. 102—103, 106, 118; Hrozny, 
Hethitische Keilschrifttexte aus Boghaz. ,,Boghazk. Studien‘, 1919, S. 2, 9, 
11, 15; John Garstang, The Hittite 1929, passim 210, 222, 260, 315; J. Karst, 
Grundsteine einer Mittell. Asian. Urgesch., 235; A. H. Sayce, The Hittites, S. 60. 

2) A. Wiedemann, Das alte Ägypten, S. 230, 282; Ermann Ranke, Agypten, 
S. 469, 523, 580, 644; E. Kornemann a. a. O. S. 58; Ed. Meyer, Reich und Kultur 
der Hethiter, S. 68, 159; A. Wiedemann, Der Tierkult der alten Agypter, 1912 
S. 16; L. Malten, Der Stier im Kult und mythischen Bild, S. 91—98 im Jahrb. der 
Dt. Archäol. Instit. Bd. 43 (1928); L. Malten, ebd. 98—107; 107—114; 114—121; 


121—138. À 4 
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Zahl Stierdarstellungen, Stieridole sowie Stieraltäre auf, auch bei den 
Hethitern ist der Stier das heiligste Tier des Wettergottes, der seit 2400 
v. Chr. mit Stier und Blitz dargestellt wird; ebenso erhält auch die höchste 
Göttin ihr Stiersymbol. Jupiter Dolichenus Heliopolitanis ist flankiert 
von Stieren. Bekannt ist in der Mythologie die Liebe der Pasiphae zum 
Stier, von ihr stammt Minotaurus ab, dessen Typ im 4. Jahrtausend auf 
hethitischen Siegeln vorkommt; dieselbe Liebe Europas zum Stier wie die 
der Pasiphäe sei nur erwähnt; Pasiphäe, die All-Leuchtende, ist ein lunares 
Wesen; sie verbindet sich mit dem Sonnengott, denn der Stier ist ein 
Symbol desselben; das Grundmotiv ist überall dasselbe: die Gotterkraft, 
die Gottessubstanz im Stiere. sé! 

In Syrien, Palästina, Chaldien, auf Kreta, in der Ägäis, überall hat der 
Stierkult im Zusammenhange mit den höchsten Göttern, besonders der 
Gottesmutter und dem Mondkult, in Religion und einschlägigen Riten vor- 
geherrscht!). Der Stier erscheint in erster Linie nicht nur in Steinskulp- 
turen, in der Malerei und Reliefdarstellungen des Orients und Kretas, 
sondern auch in der Kleinkunst, in Gemmendarstellungen sehr häufig. 
Ihm zu Ehren werden Feste gefeiert, Tempel und Altäre errichtet, Opfer 
dargebracht, Gebete verrichtet, kurz göttliche Verehrung gezollt. Seine 
Hörner, ebenso wie die der Ziege wurden zu göttlichen Symbolen (Kreta- 
Kaukasus). 

Das goldene Kalb des Alten Testaments und dasselbe der heutigen 
Drusen, war bzw. ist seinen Verehrern heilig. 

Auf Kreta, wo erfolgreiche Ausgrabungen prächtige Ergebnisse ge- 
zeitigt haben, war der König Minos irdischer Vertreter des Stier-Gottes 
— Minotaurus. 


Stierkult wurde ebenso in Athen ausgeübt, bzw. war kultische Ver- 
wendung des Stieres üblich; auf der Insel Kos in Magnesia, am Mäander, 
in Delphi u. a. Orten Griechenlands selbst, auch. 

Hier sei z. B. nur an die Buphonien gedacht; am attischen Feste der 
Buphonien wurde am Altar des Zeus auf der Burg ein Stier getötet, nach- 
dem er Körner vom Altar gefressen hatte. Der ihn getötet hatte, mußte 
fliehen und war der Verfolgung ausgesetzt. Die Haut des Stieres wurde aus- 
gestopft und in einen Pflug gespannt. Dann wurde Gericht abgehalten und 
das Beil wurde als schuldig ins Feuer geworfen ?). 

In Argos galt als Zeus’ Gattin Hera mit rinderartigem Antlitz. 

Der Stier und das Prinzip der weiblichen und männlichen Gottheiten 
sind unbedingt unsemitisch und gehen auf eine vorsemitische und vor- 
indogermanische Schicht der altkleinasiatischen Bevölkerung zurück ), der 
vielfach Viehzucht, Ackerbau und Einführung des Pfluges in Vorderasien 


und deren bessere Pflege sowie weitere Verbreitung nach dem Westen zu- 
geschrieben wird. 


1) G.Contenau, La Glyptique, Syro-Hittite, 8. 44—46, 62— 92, 85—87, 144— 
146, 148, 180—188; derselbe Les Tablettes de Kerk. 19—23; P. Dikaios, Les Cultes 
préhistoriques dans l’ile de Chypre, Syria Bd. 13 (1932) S. 345—354; W. M. Ramsay, 
Asianie elements in Greek Civilisation, 72—83, 300—302; Fr. Cumont, Groupe 
de marbre du Zeus Dolichenus, 8. 183—189, Syria Bd. 1 (1920); R. Dussaud, Jupiter 
Héliopolitaine, S. 3—15, ebenda; derselbe La Lydie et ses Voisins, 8. 104; Philipp 
K. Hitti. P. D.: The Origin of the Druse, People and Religion with extracts from 
their sacred Writings, J. of the Roy. As. Soc. 1932; Glotz a. a. O. 8. 171—174, 
220ff., 332ff. 2—4; Contenau, La Civilisation Assyro-Babylonienne, p. 42—67 
91, 93 passim. ; 
*) Friedr. Schwenn, Gebet und Opfer, Studien zum griech. Kultu 
S. AO Gente PR RES Médine bi ‚Ss. 162. = en 
. Contenau, La Civilisation Assyro-Babylonienne, 8. 42—6 ; Gi 
Tpsen, Der Alte Orient und die Tad heehee LE 1924, S. 226ff., 234. ae 
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_ Mag andererseits der Stierkult bei den jafetischen Völkern auch noch 
so intensiv ausgeübt sein, ursprünglich jafetisch scheint er uns nicht zu 
sein: er ist zu sehr mit dem Kult der Göttermutter und der Schlange 
(chthonischer Gott) verbunden und deswegen wohl vorjafetischen, mög- 
licherweise hamitoiden oder dravidischen Ursprungs!). 

Aus der homerischen Zeit ist die Sitte bekannt, dem Tieropfer ge- 
legentlich die Hörner zu vergolden?); genau dieselbe Sitte konnte ich 
neben anderen interessanten Bräuchen in Georgien beobachten: nach 
Genesung eines schwerkranken Sohnes, weihte ein Georgier im Jahre 1904 
auf dem Lande unweit Koutais einen jungen Stier dem Jesus Christ, dem 
Heiland (mazchowari), in seinem Familientempel (der damals fast ganz in 
Ruinen lag und wo seit Menschenaltern kein Gottesdienst mehr ausgeübt 
worden war). Der Stier wurde zuerst dreimal mit Dank-, Lob- und Gebet- 
sagungen an Gott um den genesenen Sohn herumgeführt, danach wieder 
(dreimal um die Kirche; die Hörner waren mit goldenen Drähten 
bezogen; dann wurde er als Gottgeweihter frei in denselben Hain gelassen, 
in dem die Kirchenruine stand. 

Der Stier genießt neben der Ziege eine Ausnahmestellung und Vor- 
liebe bei den kaukasischen Stämmen; er gilt als eigentlicher Erbauer der 
zivilisierten Welt und deswegen wird er in Volksliedern als gotterwähltes 
Tier besungen. Ich führe davon das volkstümlichste an; wort- und sinn- 
getreu übersetzt: 


Montags wurden Burg und Stadt auf Felsen gebaut, 

Rings mit Mauern umgeben, der Himmel deckte sie von oben. 

Pflügen, säen, die Beschaffung von Lebensmitteln wurde überaus 
schwer; 

Der Stier, mit scheinumleuchtetem Antlitz, sagte, ich übernehme alles 
auf mich; 

Es eilten die Engel in Scharen, küßten ihn auf beide Augen; 

Gossen heilige Kerzen, setzten sie ihm auf beide Hörner auf; 

(Und sagten ihm): 

„Geh, Stier, arbeite sechs Tage lang auf Bergen und in Tälern. Wer 

dich an Sonn- und Feiertagen anspannen wird, dem soll die Hand 

an der Schulter verdorren! —“ 


Der Stier wird hier mit scheinumleuchtetem Antlitz erwähnt; gemeint 
ist der Heiligenschein (natheli); ,,natheli möge ihm werden, sagen die 
Georgier von ihren Verstorbenen in dem Sinne, er möge selig, dem Gott 
nah, oder heilig werden. — Auch die Ehrung des Stieres mit den Kerzen be- 
sagt zu deutlich seine einstige kultische Verehrung, die nach der Christiani- 
sierung des Georgischen Volkes, inoffiziell seit dem ersten, offiziell seit dem 
Anfang des 4. Jahrhunderts, bekämpft und ausgerottet worden ist. 

Nebenbei sei noch auf den Fall der folgenden Übereinstimmung hin- 
gewiesen: 

Im Georgischen heißt der Stier Chari (genet. Charisa, Dat. Char-sa) 
ebenso wie im Sumerischen -har. In der Himmelsfahrt von Etana, dem 
altsumerischen Epos, heißt der Stiergott Harru?). — In Agypten hieß 
Haru — das Land nördlich von ihm: Syrien-Palästina-Philisterland mit 
Opa, wo ‚der Stier auf seinen Grenzen, der Platz, da man schaut das 


1) Stanley Rice, The Cult of the Cow 8. 682—691; Asiat. Rev. 1928; P. Di- 
kaios, Les Cultes préhist. dans l’Ile de Chypre, S. 345—354, Syria 13, 1932. 

2) Friedr. Schwenn, Gebet und Opfer, Studien z. griech. Kultus, S. 129; 
Stengel, Griech. Kulturaltertümer, S. 108; C. Schuchhard, Alteuropa, 1935, 8. 163 
undrar 2.0. 

3) Greßmann, Himmelfahrt von Etana, 8. 309, 213 u. a., und ebenda S. 339: 
nahiru (Seehund ?); im Georgischen heißt nahiri Herde (der Vierfüßler). 
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Kampfgetümmel aller Helden1)*; Haru hieß auch der Bogen aus Alt- 
palästina ; Haru nannten die Altägypter auch ihre Sklaven, wahrscheinlich 
alles nach dem Namen ihres Herkunftslandes. Man erinnere sich, daß 
Gottes-, Volks- und Landname im Altertum oft identisch war (z. B. Chatti, 
Assur), außerdem wird der Stier im Lande Haru auf seinen Grenzen er- 
wähnt, — und Stadt- und Landesgrenzen waren heilig, den Göttern des 
Landes oder seinem Hauptgott geweiht und standen unter ihrem Schutz; 
so daß es wohl leicht möglich sein dürfte, daß der Name Chari ein Überrest 
des ältesten Stiergottes im heutigen Georgischen wäre. Denn Harru finden 
wir auch in Altbabylonien wieder im religiösen Zusammenhang?), und 
Charu-Land und Volk findet sich auch in hethitischen Keilschrifttexten *). 

Über Stierkult im Kaukasus findet man genug Nachweise bei Kowa- 
lewskij *). 

Eine schöne Legende über den Anteil des Stieres an der Weltschöpfung 
erzählt A. Dirr von den Tschetschenen: um die Erde zu halten, stellten 
sich die Stiere zu Diensten und stützen sie mit ihren Hörnern?). 

Der Stierkult in Megrelien und Abschasien, besonders in Ilori, ist im 
ganzen Westkaukasus berühmt und bekannt gewesen und schon im Mittel- 
alter Gegenstand der Beschreibungen der Reisenden. 


Der heilige Stier von Ilori. Noch aus dem 17. Jahrhundert 
(1635—1653) wird berichtet, daß die Abchasen, Megrelier usw. einen sehr 
charakteristischen Stierkult ausübten, der mit dem im ganzen West- 
kaukasus hochverehrten Heiligtum von Ilori, das dem St. Georg ge- 
weiht war, im engsten Zusammenhang stand. Am 20. November jeden 
Jahres wurde das Fest des Heiligen ehrfurchtsvoll gefeiert. Die Megrelen, 
Abchasen, Tscherkessen usw. kamen zum Fest zusammen. Die Kirche 
stand allgemein im Ruf, die reichste der ganzen Umgebung an Geld und 
Silber (selbst die Kirchentür war aus massivem Silber), an Geld und an 
sonstigem Vermögen, an Kostbarkeiten usw. zu sein. — Trotzdem war es 
ein Ding der absoluten Unmöglichkeit, daß jemand sich je an die Schätze 
der Kirche gewagt hätte, so groß war die Ehrfurcht vor dem Heiligen. 
Dabei stand die Kirche nahe am Meer, inmitten der Stämme, die den 
Diebstahl und Raub bestimmt nicht verachtet haben. 

Am Vorabend des Festes kam der Landesfürst von Megrelien mit 
seiner Gefolgschaft der Asnauren (Adel) zu den Toren der Kirche, die in 
die sie umgebende dicke Mauer aus Stein eingebaut waren; darüber stand 
der große Glockenturm. Die Bischöfe und die gesamte Geistlichkeit waren 
zugegen. In feierlicher Zeremonie wurde das verschlossene Schloß am 
Tore geprüft und darauf noch ein Stempel des Fürsten persönlich und 
eigenhändig gesetzt, um jede Möglichkeit zu verhüten, daß menschliche 
Hände ihn unerkannt berührten. Dann zog man sich zurück. Erst am 
zweiten Tag, am eigentlichen Festtag, erschien der Fürst mit seiner zahl- 
reichen Gefolgschaft wieder. Das Volk war bereits sehr früh am Morgen 
versammelt. Der Fürst prüft und stellt die Unversehrtheit des Stempels. 
fest und reißt ihn ab, öffnet die Tore und dem Blick der anwesenden Masse. 
stellt sich ein Stier im Kirchhofe vor der Kirche vor. Das löst allgemeine 
Freude, Dankgebete und Lobpreisung an den heiligen Georg aus, der nach 


1) W. M. Müller, Asien und Europa, S. 149—156, 151, 244—246, 304; Bilabel 
a S. 9, 34, 48, 59, 104, 138. 
ric eling, Tod und Leben nach den Vorstellungen der Babvloni 
S. 66; GreBmann, Altor. Texte zum Alt. Test. usw. S. 309, 213 N TP 
SH Winkler in Mitt. dt. Orient. Ges. 1907, S. 49—50. 1907 Nr. 35: 
*) Zakon i Obyéai na Kawkase, Bd. I, S. 184—185. 
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volkstiimlicher Anschauung in der Nacht den Stier gestohlen und gebracht 
hat, um ihn dem Volke zu schenken. St. Georg stiehlt nachts den Stier, 
führt ihn dreimal zum Meer und zurück zu den Bergen, dann erst bringt 
er ihn zur Kirche für das Volk. Nach dem Verhalten des Stieres wird ge- 
weissagt: Wenn er stößt, so bedeutet es Krieg; wenn er auf der Erde liegt 
und schmutzig ist, so gibt es eine gute Getreideernte; ist er naß vom Tau, 
so wird es eine gute Weinernte geben; ist er von roter Farbe, dann sind sehr 
viele Todesfälle für Menschen und Tiere zu befürchten; weiße und bunte 
Farben sind gute Vorzeichen, usw. . .. 

Ein Angehöriger eines bestimmten Geschlechtes, dem dieses Amt von 
Generation zu Generation obla 8, tötete den Stier mit einer Lanze, die eigens 
und nur zu diesem Zwecke gebraucht wurde und schnitt ihn in Stücke. 
Davon nahm dann der Landesfürst einen Teil für sich, einen Teil schickte 
er zum König von Westgeorgien in Koutais (Imerethien); einen Teil wieder 
an den Landesfürsten von Gurien. Das gebot das Herkommen auch in 
dem Falle, wenn die Parteien im Krieg gegeneinander standen. Die Boten 
kamen stets reich beschenkt nach Hause zurück. Den Rest des Stieres ver- 
teilte man unter die Anwesenden, die das Fleich wie eine Kommunion 
mit großer Devotion aßen, oder es teilweise am Feuer trockneten und 
so aufbewahrten, um es gegen alle möglichen Krankheiten wirkungsvoll zu 
gebrauchen). 

Die Sendung des Fleisches an die Herren der östlich und südlich von 
Megrelien liegenden Länder zeigt, daß auch diese am Heiligtum Ilori seit 
ehedem beteiligt gewesen waren. Es dürfte kein Zufall sein, daß die Gren- 
zen dieser allgemeinen Beteiligung vom ganzen Westkauka- 
sus mit denen der alten Kolchis von Aietes (Argonautensage) 
zusammenfallen; um so mehr da auch das Heiligtum von Ilori zwei 
uralte heilige Lanzen barg, vor denen die Bewohner ehrfurchtsvoll 
erschauerten, wenn sie in Prozession ausgetragen wurden, und eben die 
Sonnenlanzen hatte Aietes, selbst der Sohn der Sonne, in seinem 
Palast. 

Der zum Opfer bestimmte Stier wurde mit dem Namen des Gottes 
gekennzeichnet, dem er geopfert werden mußte: so nannten die Suanen 
den Stier ,,Pusna‘‘, der dem größten Gott „Pusna-Buasdii“ geweiht und 
also auch geopfert werden mußte; die heilige Maria, die Mutter Gottes, 
beißt suanisch Lamria, und die ihr zum Opfer bestimmte Kuh hieß auch 
„Lamria“. Ebenso nannten die Gurier (ein georgischer Stamm) die heiligen 
Kühe, die wohl an Ilori dargebracht werden sollten: — ‚Ilora?)“. 

Die georgischen Bauern schwören oft beim ‚Nacken des Stieres 3). 

Aus der heidnischen Zeit Georgiens ist das Wort Sorwa erhalten; es 
bedeutet das Opfern; davon kommt Swaraki = das Opfertier; suanisch 
= ,Ma-msurun — Opfer; limsire = einsegnen‘); dasselbe Wort: ,,Mo- 
sueri“ (Mosweri) bedeutet georgisch „den jungen Stier“ (vel. S.. 321). 

Schaf- und Ziegenkult. Der Ziegenkult®) war im Orient nicht 
minder verbreitet und allgemein wie der Stierkult, manchmal ersetzen beide 
Tiere anscheinend einander. Beide vertreten das männliche Prinzip und sind 


1) Lamberti, Rélation de Colchide ou Mengrelie, S. 1—197; besonders S. 168; 
in Récueil des Voyages au Nord, Bd. 7; Chardin, Voyage en Perse Olen, a. Bd. 1 
(1811) S. 316—321; Bd. 2 S. 47; Sbornik swedenij dlja opisanija mestnostej i 
plemion Kawkasa, Bd. 43 (1913) S. 152—158; Christijanskij Wostok, Bd. 4 (1915) 
S. 91—96. 

© #) Christijanskij Wostok, Bd. 4 (1915) S. 127. Bi 

3) M. Djanaschwili, Geschichte Georgiens, Bd. I, S. 85, Tiflis 1906. 

4) Ebenda S. 158. 

5) G. Contenau, La Glypt. Syro-Hittit. S. 43—44, 62—92, 147f., 144—146 
derselbe Les Tablettes de Kerkouk, 8. 21—23, 25 und Fig. 20—134. 
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Symbole der Fruchtbarkeit. Eine Ziegengottheit und ihr Kult stand in Ana- 
tolien in hohem Ansehen: so in Pesinus und Andeira in Lykaonien. Das 
Schlachten des Stieres war manchmal verpént, ebenso das der Ziege, die 
selbst als Opfertier nur mit dem Gefühl der Sühne und Reue geschlachtet 
wurde, sonst galt ihre Abschlachtung als gottlos. Ziegenfiguren sind in 
sumerischen Gräbern neben denen der Gütter und sonstigen Gaben gefunden 
worden. Des Gottes Tarku Attribut und Symbol war der Ziegenbock. der 
früher wahrscheinlich der Gott Tarku selbst war. Die kultische Bedeutung 
und daher die Heiligkeit dieses Tieres ist ebenso allgemein verbreitet auch 
in der Agiiis auf Kreta, wo der Gott, der Sohn oder Gatte der Göttin u.a. 
durch die göttliche Ziege ernährt werden, usw. — wie auch in Griechen- 
land. Das Zeutrum des Ziegenkults war aber Pessinus und Andeira in 
Lykaonien, wo die Ziegengottheit selbst die Ziegenzucht beschirmte und 
pilegte. Die heutige Angoraschafzucht in Anatolien reicht also in ihrer 
Entwicklungsgeschichte bis in die vorislamisch-vorsemitische alte Welt 
Vorderasiens zurück. Selbst die Götter verdankten ihr Dasein den Ziegen: 
man denke an die Ziege als Säugemutter des Zeus! Das Ziegensymbol 
kommt mitunter mit dem Schlangensymbol zusammen vor, so z. B. in 
Etrurien. In den kappadokischen keramischen Darstellungen ist die Ziege 
und ihre Art am meisten vertreten, z. B. der Widder?), der in Kappadokien 
ebenso vorherrschend ist wie die Kuh in Mykene; dasselbe gilt auch von den 
Darstellungen in Elam, Babylonien, wo sie eine Fruchtbarkeitsgottheit 
ist, ebenso in Ägypten, wo die Sonne stets auf den Hörnern dieser Kuh oder 
Ziege dargestellt wurde, ähnlich in Anatolien, wo neben Ziegen auch 
Hirsche und Rehe sehr bevorzugt werden und wo Stempelsiegel gefunden 
sind mit Darstellungen von Hirschen, die in den Geweihen einen Stern 
tragen. 

Unter den Tieren als Göttersymbole ist der Ziegenbock noch älter als 
der Stier, er ist sogar als Gott in der altsumerischen Stadt Umma verehrt 
worden. In Susa kommt er mit dem Stier zusammen auf den ent- 
sprechenden Darstellungen vor. Er ist bei den Bergbewohnern Altwestasiens 
populärer als der Stier. 

Die Chewsuren sind verpflichtet täglich ein Schaf (oder Ziege) 
auf dem Grabe der Ermordeten als Opfer zu schlachten, solange bis 
der Mord gerächt wird?). Schaf oder Ziege spielt eine dominierende Rolle 
bei allen wichtigen Lebensvorgängen der Völker im Kaukasus, z. B. ist 
bei der Heirat und dem ihr vorausgehenden Austausch von Geschenken 
oder darzubringenden Gaben eine Ziege bzw. ein Schaf unentbehrlich. 
Auch bei den Tschetschenen ist der Ziegenbock ein kultisches Tier von 
göttlichem Wesen?). 

Die Ziege war seit frühesten Zeiten die Ernährerin des Menschen, nicht 
nur des Gottes Zeus allein. Es ist bezeichnend, wenn sie dem Menschen im 


1) William M. Ramsay, Asianic Elements in Greek Civilisation, S. 72—83, 
243—266, 249, 296—299, 300—302; Sayce, Hittites, S. 151, Glotz a. a. O. S. 268 
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Menschenopfer substituiert wurde und so dem Menschen sowie gleichzeitig 
den Göttern den wichtigsten Dienst erwies. Ein Widder rettete Phryxos 
und Helle; das goldene Fließ in Colchis, um dessentwillen Jason schreckliche 
Abenteuer bestehen mußte, stammte von einem Widder (worauf sich der 
Sagenstoff der Argonauten aufbaut). Zeus Ammon und Zeus Sabazios 
werden als Widder (Ram) dargestellt; der Sonnengott und der Gott des 
breiten Himmels erhalten die Form eines Widders (Rames) ; ein alter Mytho- 
graph berichtet, daß Jupiter im goldenen Fließ des Aietes in Colchis gen 
Himmel empor gestiegen sei, und Jason sollte es heimbringen: ut inde 
detulisset pellem auream in qua Jupiter in caellum ascendit!). 

- In Kult und Ritus des alten Vorderasiens spielten die Ziege und Tiere 
ähnlicher Art, Widder, Schaf, Zicklein, ebenso Hirsche, Rehe usw. 
durchaus eine dominierende Rolle neben Stier und Kuh. Besonders eng 
verbunden war sie aber mit Kappadokien, Lykaonien und der Ponto- 
kaukasischen Landschaft und geht als Kultgegenstand bis ins 4. Jahr- 
tausend v. Chr. zurück, wie die Stempelsiegel-Darstellungen zeigen ?). 
Dort wird sie häufig im Zusammenhang mit dem heiligen bzw. dem Lebens- 
baum und in Gemeinschaft mit den Genien dargestellt, um diese dann 
später ganz zu ersetzen. Die Göttermutter, potnia theron, erscheint stets 
unter den Tieren bzw. den Ziegen. In Ägypten war der Widder die 
Inkarnation des Gottes Ammon: berühmt war der Ammon-Widder im 
Tempel zu Karnak; der Widder des Ammon von Napata war ein heiliges 
Tier für die Äthiopier ; ebenso reich war der Tierkult auch in Griechenland?). 

Nun ist bekannt, daß die Ziege und Tiere ihrer Art in der kaukasischen 
Kunst und bei archäologischen Funden besonders hervortreten, und eben 
die Ziege ist das Tier, das bei der Weinernte mit besonderer Weihe ge- 
schlachtet wird ; sie gehört stets zu allen heiligen Festtagen, besonders aber 
zum Weihnachtsfest, Neujahr, Osterfest, bei Taufe, kirchlicher Vermählung 
usw. Im Kaukasus gibt es Bräuche und Gewohnheiten, die auf die Bevor- 
zugung und auf die besondere Weihe des Ziegenbocks, Widders, der Ziegen 
- überhaupt, deutlich hinweisen. 

Bei der Weinernte wird es als Fest angesehen, die Ernte hereinzu- 
bringen, jedoch gehört auch dazu unbedingt eine Ziege, die während der 
Arbeit am Weinkeller irgendwo angebunden ist, um danach sofort ge- 
schlachtet zu werden; das Fest nennt man deswegen thcha — Tschuroba- 
Fest, d. h. Ziege-Tonfaßfest. Dies, sowie ausnehmend liebevolle Pflege der 
Ziege und Ziegenzucht findet man noch heute in Südkaukasien bei den 
- Megrelen (georg. Stamm) am Schwarzen Meer). Die Ziege ist das beliebte 
Opfertier der Tscherkessen für den Sonnengott Tschible°). 

Jedes Dorf hat bei den Tschetschenen und Inguschen ein eigenes 
Gottesheiligtum, wo der Gott bzw. der Heilige des Ortes wohnt: ,,erda“ 
der Tschetschenen, ,,zzu der Inguschen ). 


1) Janet Ruth Bacon, The voyage of the Argonauts, London 1925, S. 52ff.; 
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Diese haben drei Hauptheilige: Mjatzeli, Amgama-erda und Tamaj- 
erda. Mjatzeli wurde auf dem großen Berg Mjata (Stolowaja), die beiden 
letzteren, auf dem Berge Arzchoi verehrt. Die Götter schieden dann von- 
einander und Tamaj-erda nahm auf dem Roten Berge seine Wohnung, 
wovon folgendes erzählt wird: Der Hirt Borz aus Shuli weidete seine Herde 
bei dem Roten Berge, da kam zu ihm ein langhörniger Ziegenbock und hieß 
ihn, ihm zu folgen. Da sagte der erstaunte Borz: ‚Die Herde wird mir aus- 
einanderlaufen“. Der Bock erwiderte: ‚Es tut nichts, die Herde wirst du 
so vorfinden, wie du sie zuriicklissest!‘‘ Sie stiegen den Roten Berg hinauf. 
Auf dem halben Wege zum Gipfel hielt der Bock an und sagte: ‚Ihr von 
Chuli, hier sollt ihr das Abendbrot essen, wenn ihr mich zu verehren kommen 
werdet; dann dürft ihr bis zum frühen Morgen nichts mehr essen.‘‘ — Als 
sie nah zum Gipfel kamen, sagte er wieder: ,, Hier sollt Ihr anhalten, wenn 
Ihr von meiner Höhle zurückgehen werdet und singen, ‚ar baz, ber baz‘ 
d. h.: werde nichts sprechen, werde nichts tun.“ Auf dem Gipfel angelangt 
sagte er: „Hier ist mein Wohnraum, hierher sollt ihr kommen, um mich 
zu verehren, und hier sollt Ihr verbleiben bis zum Sonnenaufgang; die 
Sonnenstrahlen aber dürfen euch nicht in der Höhe erreichen, sonst fallt 
ihr alle in Bewußtlosigkeit.‘“ — Daraufhin verlor er seine körperliche Ge- 
stalt und sagte, er sei: ,,Tamaj-erda.‘‘ Der Hirt kehrte zur Herde zurück 
und erzählte allen den Vorfall. Deswegen ehrt man Tamaj-erda auf dem 
Roten Berg. 

Das Geschlecht Borz erhielt die Leitung der Tamaj-erdafeier, bei der 
eine exaltierte Frau im Trancezustand verkündete, wer etwas gesündigt 
und wie die Sünde wieder gutzumachen sei. Das geschah beim Steigen, 
oberhalb des ,,Ortes für das Abendbrot“. Auf dem Berggipfel neben der 
Höhle prophezeite Borz selbst. 

Bekannt ist der Gott Seli mit dem Donnerkeil der K’isten, die den durch 
Blitz Erschlagenen nicht beweinen. Ein solcher wurde, als Opferpriester ge- 
kleidet, in einer Steinkiste aus behauenem Stein beigesetzt. Tisch, Stuhl, 
Arak, Glas und gebratenen Hammel gab man ihm beit). Der Ort selbst 
ist heilig. 

Von den unzähligen Fällen des Ziegenkults im Kaukasus wollen wir 
im folgenden nur wenige anführen: 

Noch Ende des 16. Jahrhunderts hat J. B. Tavernier?) über den Ost- 
kaukasus und die Tscherkessen im Westkaukasus berichten können, daß 
man dort am Ende des Herbstes ein Volksfest zu feiern pflegte, wobei die 
Ziege die Hauptrolle in der Kommunion spielte. Die drei ältesten Männer 
der Gemeinde vollzogen die heilige Handlung in Gegenwart des ganzen Vol- 
kes. Sie schlachteten eine Ziege und kochten sie im ganzen; nur die Ein- 
geweide wurden gebraten. Der Tisch mit dem gekochten Fleich wurde in 
einer geräumigen Scheune aufgestellt, wo das Volk sich versammelte. Alle 
blieben hinter den drei Männern stehen, die am Tische die 4 Füße der Ziege 
und die Eingeweide zerschneiden und alles Fleisch und eine Kanne Bosa 
(eine Art Rauschgetränk) in tiefem Ernst über ihre Köpfe heben, damit alle 
Anwesenden es sehen können ; sofort werfen sich diese zu Boden und bleiben 
so lange auf der Erde hingestreckt, bis das Getränk und das Fleisch wieder 
auf den Tisch gestellt wird und die Ältesten ihr Gebet verrichtet haben. 
Zwei von ihnen hielten das Fleisch, ein anderer, zwischen ihnen stehend, hielt 
die Kanne. Wenn das Volk sich wieder aufgerichtet hat, schneiden die - 
beiden Altesten je ein Stück vom Fleisch ab und reichen es dem mit der 
Kanne. Dann gibt dieser ihnen wieder ein Stück. Haben die Drei das Fleisch 

nt \ ; <a 
LL, Re Tngusshowsitie: press S. 7—11; Sborn. swed. o kawk. 

?) Les six voyages Bd. 1 S. 374— 381. 


Der Kaukasus und der alte Orient. 315 


gekostet, trinkt der die Kanne Haltende ein wenig daraus ab, und reicht 
sie nach rechts und links beiden Kollegen, ohne die Kanne aus der Hand 
zu geben; dann wenden sich alle Drei zum Volk und verabreichen das 
Fleisch und Getränk in kleinen Mengen: erst dem Herrn des Landes, dann 
allen anderen Großen und Kleinen; wenn von den vier Füßen etwas übrig 
bleibt, wird es zum Tisch gebracht und von den dreien daselbst verzehrt. 
Dann nimmt der Älteste den Kopf der Ziege (oder des Schafes), ißt davon : 
und gibt ihn seinem Kollegen; dieser ißt wieder etwas und gibt ihn dem 
Dritten weiter; dieser reicht ihn dem Ersten zurück, nachdem auch er davon 
gegessen hat. Der Alteste befiehlt dem Letzten, den Kopf dem Landesherrn 
zu geben, der ihn mit großer Ehrfurcht empfängt, etwas davon ißt und 
seinem Nächsten je nach Rangfolge weitergibt usf. bis das ganze Volk da- 
von gegessen hat. Dann essen die Ältesten vom Rumpf der Ziege je ein oder 
zwei Stücke, wonach der Landesherr gerufen wird, der barhaupt, ehr- 
furchtsvoll und zitternd kommt, das gereichte Messer nimmt, ein Stück 
Fleisch abschneidet, stehend ißt, von dem dargereichten Bosa trinkt und 
bescheiden abgeht. Ihm folgt dann in derselben Weise das ganze Volk 
nach dem Alter geordnet; die Knochen blieben den Kindern. 

Ein anderes Fest!) wurde am Vortage des Beginns der Mäharbeiten 
gefeiert. Jedermann, ob arm oder reich, war besorgt, an diesem Fest teil- 
zunehmen und ein Opfertier zu spenden. Den bei weitem größten Vorzug 
hatte stets die Ziege. Die Ärmsten taten sich zusammen, um eine Ziege 
gemeinsam zu erstehen und zu liefern. Im Mittelpunkt der Gemeinde wurden 
die Tiere zusammengetrieben, wo jeder sein Tier schlachtete und so ent- 
häutete, daß der Kopf und die vier Füße am Fell hingen. Man spannte das Fell 
auf zwei Stöcke auf und hängte es mit dem Kopf nach oben an eine Stange, 
die zu diesem Zweck dafür in die Erde gesteckt wurde; die Zahl der Stangen 
entsprach der Zahl der geschlachteten Tiere und der Felle aufihnen. Jeder, 
der vor diesen Stangen mit den Fellen der geopferten Ziegen vorbeikam, 
verbeugte sich vorihnen in Demut. Jeder kochte sein Opfertier und legte 
das Fleisch, wenn es gar war, auf einen Tisch inmitten des betreffenden 
Platzes. Dann kamen die drei ältesten Männer, setzten sich an den Tisch 
und aßen ein oder zwei Stücke Fleisch. Dann wurde der Landesherr mit 
seinen Nächsten gerufen. Sie aßen von der einen Ziege, die die Ältesten für 
sie hingestellt hatten. Der Rest wurde dem anwesenden Volk übergeben, 
das es daselbst auf der Erde sitzend verzehrte. Auch das Bosa fehlte natür- 
lich nicht. Die ganze Nacht wurde mit Festlichkeiten: Gesängen, Tänzen, 
besonders von Flötenmusik begleitet, verbracht. Am zweiten Tage ging 
man frisch an die Arbeit. 

Wer durch Blitzschlag?) getroffen wurde, galt als heilig; wurde nicht be- 
weint, sondern besungen und bejubelt und für einen Heiligen gehalten. Beim 
Donnern kam alles, ob jung ob alt aus den Häusern heraus, man sang, man 
tanzte und war guter Dinge. Traf der Blitz ein Haus, ohne Menschen und 
Tiere verletzt zu haben, so galt die Familie als bevorrechtet und durfte auf 
Kosten der Gemeinde leben. Man suchte einen weißen Bock heraus und nährte 
und pflegte ihn mit großer Verehrung. Die Familie nahm ihn mit sich und 
zog in der ganzen Gemeinde herum, singend und tanzend, aber ohne ein 
fremdes Heim zu betreten, sondern immer draußen bleibend; man brachte 
ihr alles Nötige zur Verpflegung usw. — Einmal im Jahre kamen alle vom 
Blitz Getroffenen zusammen, nahmen einen Bock mit einem um den Hals 
gehängten Käse mit und zogen zum Dorf, wo der Landesherr wohnte; dieser 
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kam ihnen mit seinen Umwohnern entgegen; alle warfen sich vor dem Bock 
zu Boden. Nach mehreren Gebeten nahm man dem Bock den Käse ab, 
schnitt diesen in Stücke und verteilte ihn unter das Volk. Dafür gab 
man dem Bock einen anderen Käse. Die Herumziehenden wurden beschenkt 
und zogen nun in derselben Weise weiter. 

Bei den Osseten u. a. gilt St. Elias als Regenspender bzw. Regensparer. 
In unzähligen Grotten, z. B. Wats Ilia leghette, auf Berggipfeln usw. sind 
viele Stätten, die dem Prophet Elias gewidmet sind. Man findet dort. 
Rinder- und Ziegenhörner uud andere Weihgeschenke in Hülle und Fülle. 
Die Stätten sind heilig. Dort wird von dem Gottesdiener des Kreises die 
Zukunft geweissagt. Im Trancezustand sehen sie die Toten und berichten 
wie es ihnen geht, was sie wünschen usw. — In diesen Höhlen, Berggipfeln 
usw. opfert man St. Elias die Ziegen, deren Fleisch verzehrt und deren 
Felle auf einem großen Baum aufgespannt werden!). 

Um die vom Blitz Getöteten besonders zu ehren, errichteten die In- 
guschen hohe Pfähle auf ihren Gräbern und spannten darüber die Ziegen- 
felle, an denen man?) die Köpfe gelassen hatte. Ebenso die Osseten, die 
dazu mit Vorliebe schwarze Böcke nahmen’). 

Die Megrelen beteten zum Prophet Elias, bei Trockenheit Regen zu 
spenden, bei Regengüssen jedoch besseres Wetter werden zu lassen und 
opferten ihm eine Ziege, deren Fleisch von den Pfarrern verzehrt, deren 
Fell jedoch mit Stroh ausgestopft auf einem hohen Baum aufgespannt. 
wurde. Sie haben eine Legende der Weltschöpfung, wonach der Teufel 
aus Neid gegen die schönen Weingärten Gottes eine Ziege 
schuf, um die Weinreben zu schädigen, wogegen Gott dann den Wolf 
schuf. Auf diese Weise also nahm die Tierschöpfung ihren Anfang‘). 

Es sei im Zusammenhang mit dem Ziegenfell daran erinnert, daß auch 
Phryxos das ‚goldene Fließ‘‘ seines Retters, des Widders, auf einen hohen 
Baum spannte, nachdem er das Tier Gott geopfert hatte, da er glücklich 
in Kolchis angelangt war und die Tochter des Königs Aetes, Chalkiope, 
heiraten konnte. 

Auch der folgende Gleichklang der Ausdrücke sei verzeichnet). 


Georgisch: Tscherkes- Tschet- Awarisch: 
sisch: schenisch: 
Ziege T’kha 
Gott Tkha Tse 
Berg Tkhe 
Widder T’e 
Sonne Tgha Tkhakh = 
Stern — Sonnen — Tsa 
Regen Strahl Tsad 


Aus der ganzen Übersicht des Ziegen- bzw. Widderkultes, die wir hier 
geben und die wir auch sonst aus dem Altkleinasien und Europa dank 
archäologischer Ausgrabungen gewinnen, könnte gefolgert werden, daß der 
Kern der Argonautensage, die sich ja um die Gewinnung des goldenen 
Fließes dreht, religiösen Ursprungs ist: ihr liegt die Anschauung des Ziegen- 
oder Widderkultes zugrunde, die sich bis heute im Kaukasus und Klein- 
asien erhalten hat. Die Gewinnung des goldenen Fließes wird bedeutet haben, 


1) Klaproth Bd. 2 S. 60, 137, 183—185, 187, 189, 206, 214, 251—258 usw. 
*) Ebenda Bd. 1 8. 418ff. 8) Ebenda Bd. 2 S. 259—260 
*) Lamberti a. a. O. chap. XI, XXIV; Sborn. Mater. dlja Opisan. Mestn. i. 
en he Bd. 43 8. 171—172; Sborn-Mater usw. Bd. 32 (1903) S. 89—90; 
el 3. 
5) Potocki, Voyage usw. (Tscherkess. Wortschatz am Ende); Klaproth 
Voyage usw. Bd. 2 8. 377—410, 351ff.; ebenda Bd. 2 8. 297—304 £ 
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den Landesgott der Colchis in seinen Besitz gebracht zu haben. Es ist uns 
bekannt, daß man mit den Göttern oder ihren Idolen zusammen auch ge- 
wisse Besitzrechte erlangte bzw. sich sicherte. Auch die Argonautensage 
verrät uns, daß Jason mit dem goldenen Fließ auch die Rechte Medeas 
auf den korinthischen Königsthron erlangte. Wer jedenfalls die Landes- 
oder Hausgötter bzw. ihre Idole besaß, dem waren Erfolg, Gedeihen, Besitz 
und Erbschaft sicher. Ähnliche Bedeutung hatten auch die Toten und Fami- 
liengräber, die man deshalb stets mitnahm, auch bei der zwangsweisen 
Auswanderung in unbekannte Ferne. 

Hund und Katze. Auch die Sitte der Bergvölker im Kaukasus, 
bei Hund und Katze zu schwören!) oder zu fluchen, z. B. ,,Hund und Katze 
mögen auf den Gräbern deiner Toten getötet werden‘, scheint wieder eine 
Wiederspiegelung der altkleinasiatischen und ägyptischen religiösen An- 
schauung zu sein, da Hund und Katze bei den alten Ägyptern für heilig 
gehalten wurden. Bei Bachofen (s. o.) findet man die Berichte aus dem Alter- 
tum zusammengestellt, die für Hundeverehrung im Mittelmeerkreis sprechen. 
Der Hund war das Symbol oder das Attribut der Göttin Gula: auf kassi- 
tischen Grenzsteinen, Kudurrus, die Phallusform hatten, ist die Göttin 
sitzend, mit einem Hunde zu ihren Füßen dargestellt?). 

Die Eidesleistung mit einer Katze oder einem Hunde in der Hand ist 
in den Bergen überall üblich. Nach dem Glauben der P’schawen und 

Chewsuren muß derjenige, der eine Katze getötet hat, 7 Kirchen bauen, 
um selig werden zu können. Hund und Katze begegnen dem ins Jenseits 
Gegangenen an der Brücke, die über dem Teer- (Pech-) Teich hängt. Die 
Katze beschmiert sie mit Fett, damit der Passant ausrutscht und in den 
Teerteich fällt; der Hund dagegen leckt das Fett auf, um seinem Herrn den 
glücklichen Übergang ins selige Jenseits zu erleichtern. Es ist hervorgehoben, 
daß der Hund der einzige Freund des gefesselten Prometheus (georg. 
Amirani) ist?). 

Als der ruhmbedeckte General Zizianoff (= Zizischwili) Statthalter 
des Zaren im Kaukasus, ein Georgier von hervorragender fürstlicher Ab- 
stammung, i. J. 1805 in Elisawetpol erkrankte, hörte er das Heulen einiger 
Hunde und befahl, sie zu töten; darauf heulten andere Hunde von neuem; 
er befahl alle Hunde der Stadt zu töten, da das Heulen der Hunde (und 
der Katzen) unglückverheißend ist‘). Danach wurde Zizianoff kurz 
darauf ermordet. 

Der berühmte Imam der islamischen Bergvölker des Kaukasus und 
eifrige Kämpfer für die kaukasische Freiheit, Schamil, hatte eine Katze 
fast ununterbrochen bei sich; selbst beim Mittagessen mußte sie mit ihm 
zusammen sein. Als Schamil sich wegen der Belagerung von Wedeno in 
einen benachbarten Wald entfernen mußte, starb die Katze vor Sehnsucht. 
Schamil hörte dies und rief aus: ,,Jetzt wird es mir sehr schlecht gehen)!“ 
Sein und seines Kampfes trauriges Ende ist bekannt. 


1) M. Kowalewskij, Sakow i obyéai na Kawkase Bd. II 8. 121—122 et passim; 
Jeremias, Handb. d. altorientalischen Geisteskultur 8. 386, 390—391, 402; 336—339. 

2) Dr. Franz H. Steinmetzer, Uber den Grundbesitz in Babylon zur Kassiten- 
zeit S. 16—21; A. A. Miller, Hundedarstellungen in den Altertümern des Kaukasus 
S. 287—324, Iswestia Rossiisk. Akadem. Istorii materialn. Kultury Bd. 2, 1922. 
russ.; Meëéaninov: Schlange und Hund $. 241ff.; in Sapiski Kollegii usw. Bd. 1 
1925, russ.; Percy E. Newbarry, Agypten als Feld f. anthrop. Forsch. 35; I. Scheftelo- 
witz, Altpalästinens. Bauernglaube usw. 8. 142—144. 

3) M. Djanaschwili, Gesch. Georgiens Bd. 1 (1906) 8. 31. 

4) Potto, Kawkaskaja Wojna Bd. 1 T. 3 S. 366. A 

5) John F. Baddeley, The russian Conquest of the Caucasus 8. 455 (Uber die 
Hunde und Katzen bei den Osseten, Inguschen usw. während der Eidesleistung 
s. Klaproth, Voyage usw. Bd. 1 8. 408—409; Potocki, Voyage usw. Bd. 1 8. 126ff. 
(s. b. Inguschen). é 
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Der Hundegott wird in Abchasien, im Nordwesten des Kaukasus, an 
die Spitze der übrigen Götter gestellt, wenn sie in besonderen Fällen ange- 
rufen werden. Der Hund als Jagdtier wird daselbst als Kultobjekt be- 
trachtet. A. A. Miller berichtet von der Opferung vor der Jagd, wobei 
der Hund beim Opfern mitbeteiligt wird, indem sein Haar ins Opferfeuer 
geworfen wird. 

Die sakrale Jagd. Miller behauptet, die Jagd trage im Kaukasus 
einen religiös-kultischen Charakter und den bellenden Hund müsse 
man in den kaukasischen und kleinasiatischen Darstellungen ebenfalls als 
religiös-kultisches Objekt auffassen. Diese Ansicht wird durch die religiöse 
Anschauung der Abchasen bekräftigt, wie sie auf Veranlassung Prof. Marrs 
von Herrn Djanaschija, selbst Abchase, und Oberlehrer in Suchum, im 
Jahre 1915—1917 dargestellt worden ist!) (begleitet von Marr’s Ausführun- 
gen, Christianskij Wostok Bd. 4, (1915) S. 113—140). — Somit werden 
auch die Jagddarstellungen der alten Assyrer und anderer Völker des Alter- 
tums in ganz anderes Licht gerückt. Daß auch im Altertum die Jagd mit 
kultisch-religiösen Vorgängen verknüpft war, steht außer Zweifel?), man 
denke an die Libation der Könige, die z. B. einen Löwen oder sonstige wilde 
Tiere erlegt haben. Von diesen wurde ein Teil den Göttern geopfert, ein 
Brauch, der im Kaukasus bis heute lebendig ist. 

Lamberti berichtet, daß zu seiner Zeit in Megrelien jeder Waldbesitz 
peinlichst geachtet wurde: einen fremden Wald betrat man nicht. Wer 
zuerst das Wild verwundet bzw. getötet hatte, erhielt als Ehrenanteil den 
Kopf. Bei der Heimkehr stellte man die Köpfe der erjagten Tiere in einer 
Reihe auf und besprach die Einzelheiten der Jagd und der Köpfe. — 
Trank man dann Wein, so mußte man zuerst etwas davon auf die aufge- 
stellten Köpfe gießen und durfte dann erst das Getränk selbst trinken). 
Es war die übliche Sitte, dem Gott dadurch gefällig zu werden, daß der 
Jäger das Fleisch seiner Jagdbeute selbst aß und die Hörner und die 
Flügel oder die Stoßzähne (der Wildschweine) in den Kirchen aufhängte 
und damit der Kirche weihte®). Kein Wunder, daß man ähnliche Sitten 
überall in den Hochbergen des Kaukasus beobachtet hat: bei den Osseten, 
in P’schaw-Chewsurien, bei den Inguschen und ihren Nachbarn fanden die 
Reisenden und findet man auch bis heute noch, daß alle ehrwürdigen Gebets- 
häuser, Gebetsstätten, heilige Höhlen, heilige Berggipfel, heilige Quellen 
usw. mit solchen Jagdtrophäen geschmückt sind 5), 


Il. Götter- und Naturverehrung. 


Die religiösen Anschauungen der Abachasen®) im Kaukasus sind be- 
zeichnend und charakteristisch als Parallelen zu denen des Altertums in 
Kleinasien. Im Abchasischen heißt Gott antha; das Wort bedeutet Mutter 
(an, in der Mehrzahl äntha d.h. Mütter; anthä heißt Gott). 

Jetzt denken sich die Achasen Gott als ein einziges Wesen, das in 
seinen Teilen unendlich mannigfaltig ist. Jedermann, jedes Wesen und 


*) Christiansk. Wostok Bd. 4 S. 72—112, 113—140; Bd. 5 S. 157—208. 

*) Conteneau, Manuel, d’Archéologie orient. Bd. 3 S. 1296 Fig. 829; René 
Dussaud, Ceinture en bronze du Louristan avec scène de chasse 8. 187—199, Syria 
Bd. 15 (1934). 

8) A. a. O. Kap. XI; Sborn. Mater. usw. S. 61—66. 

=) PAG eee): Kap. XXIV; Sborn. usw. S. 164; ähnlich bei den Tschetschenen 
Berje, Tschetschenija i Tschetschenzi S. 83. 

5) Klaproth, Voyage usw. Bd. 1 S. 402, 416—417; Bd. 28. 183—185, 189 usw.; 
Potocki a. a. O. S. 352. 

°) N. Djanaschija, Der relig. Glaube d. Abchasen 8. 72—112, Christianskij, 
Wostok Bd. 4 (1915) (russ.); N. Marr, Über den relig. Glauben der Abchasen $. 113 
bis 140; ebenda (russ.), 
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jedes Ding hat seinen Teil Gottes, daher Ausdrücke wie: ,Senthaque‘ — 
mein Teil Gottes, ‚unthaque‘‘ — dein Teil Gottes. Die abchasischen Götter- 
namen sind mit: „an‘“ — Mutter gebildet. Der Ziegengott heißt „dabran“: 
d-adma ist Ziege, ab — Vater, an — Mutter, im ganzen also: Vater und 
Mutter der Ziegen. Jabran ist ebenso gebildet für Kuhgott, da ,,aj‘‘ Kuh 
bedeutet. Aythar ist der Gott der Naturerneuerungen, besonders der 
Herdenvermehrung. Zuerst wird von der Frau, dann vom Herrn des Hauses 
dem ,,Dabran“ mit Gebeten geopfert; ebenso dem „Jabran‘ mit bren- 
nenden Kerzen. — Ayschkintr heißt Hundegott: Ala ist — Hund (kintr 
— unerklärlich), im Gebet wird der Hund zuerst genannt. Hundeblut gilt 
bei den Abchasen ebensoviel wie das Blut seines Besitzers. Das Blut eines 
Hundes ist also ebensoviel wert, wie das Blut des Fürsten, dem er gehört. 
Nach der Legende machen die Hunde die Toten wieder zu Lebenden. 
Man muß zuerst den Hund erwähnen, wenn man eine Wunschformel aus- 
spricht, bei der „Öffnung des Himmels“, dann erst die Menschen und andere 
Dinge. — Es haben sich Gebete an den Mond, an die Sonne, an den Ernte- 
gott und an den Pferdegott erhalten; sie sind alle Teile des Hauptgottes 
„Anthar‘ in der Reihenfolge: Aythar; Dabran, Jabran, Aleschkintr, Amza 
(Mondgott), Amra (Sonnengott), Anapha Naga (Erntegott), Athetschat- 
schana (Pferdegott) usw. 

Lemilah ist der Gott des Eheglücks der Jugend. Von Feiern seien be- 
sonders folgende erwähnt: Atschaph (mschaf) entspricht der Feier der Auf- 
erstehung (Ostern), wobei alle Sportarten betrieben werden: Ballspiel, 
Ringkampf, Steinwurf, Pferderennen, Tanzen, Singen, Rik-tap’ ela: 
(Riki = kurzer Stab; Tap’ ela = langer Stock. Das Spiel war so, daß man 
mit T. den R. méglichst weit warf, indem dieser erst hoch, dann seitwärts 
mit dem T. geschlagen wurde. Der Partner mußte den weitab geschlagenen 
R. so geschickt zurückwerfen, daß er damit den zwischen die Steine ge- 
leg en T. traf; sonst bekam er einen ,,Schwanz‘‘: eine Reihe von soviel 
Steinen, wie oft er gefehlt hatte. Traf er aber den T., so übernahm er das 

_Spiel mit dem T. zusammen. Es ähnelt sehr dem deutschen Kinderspiel 
„Otzi Klotzi“). — An diesem Tage werden alle Häuser und Gebäude mit 
den schönsten Blumen geschmückt, darunter besonders mit der Frühlings- 
blume ,,abaia“ von gelblicher Farbe, die zur Frühlingszeit ganz Abchasien 
bedeckt. Ein imposantes Blumenfest wird gefeiert. 

Fruchtbarkeitsgötter sind: Anapha naga und Djadja. Djadja wird 
als breitschultriges Weib mäßigen Wuchses gedacht. 

Bei den Gebeten und Opferdarbietungen handeln gewöhnlich nur die 
Männer, — die die Libation!) mit Wein auf Herz und Leber 
vom geopferten Zicklein vornehmen; die Frauen fehlen bei 
diesen kultischen Handlungen. 

Sehr oft müssen die Opfer bei einer bestimmten Eiche dargebracht 
werden. Baumgebete an den Baumgott werden hergesagt. Außer dem 
Ziegen- und Kuhgott ist noch besonders der Stiergott zu erwähnen. Der 
Stierkult in Süd-Abchasien und Megrelien wurde oben erwähnt. Der Stier 
von llori galt und gilt auch jetzt teilweise dem Volk als heilig?). — Ein 
ähnliches Heiligtum gab es für Nord-Abchasien in Dydyrypsch®). Dann 
seien noch folgende Götter erwähnt: Nan — Anan, die Göttin der Frucht- 
barkeit der Menschen; Anana gunda — die Göttin der Bienen; dann der 
Gott der Berge, des Meeres, der wilden Tiere, der Jagd; die Jagd gilt als 
heiliges Gewerbe ®), verknüpft mit Gebeten, Opfern u. dgl. — Es ist be- 


1) Djanaschija a. a. O. S. 90, 96 u. a. O. 

2) Chardin a. a. O.; Lamberti a. a. O., s. oben. 

®) Djanaschia, Christ. Wostok. Bd. 4 (1915) S. 91—96. 
4) Djanaschia S. 107—108. 
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sonders zu erwähnen, daß die Jagd im Kaukasus überhaupt unter dem 
Schutz des Wild- und Jagdgottes steht und daß man während der Jagd 
sich einer geheimen, noch unerforschten Jägersprache bedient?). — 
gleicher Weise wurde beim Diebstahl (der kultisch war), eine besondere 
geheime Sprache benutzt (s. 0. Teil I). 

Dann sei noch der Waldgott, Waldgeist (Abra-wowe) erwähnt. Der Gott 
des Regenbogens ist rachsiichtig. Erwähnenswert sind noch weiter die Götter 
der Krankheiten: z. B. ist Achi Soskhan (der goldene Soskhan) der Gott 
der Pocken, seine Frau ist Chakija die Weiße (schkwe kwa) ; durch Adoption 
dieses Gottes an Sohnes Statt wird man gegen diese Krankheit gefeit. 
Das geschieht folgendermaBen: Die Bewohner des ganzen Dorfes gehen 
in den Wald, wohin sie weiBe Zicklein mitnehmen und ein Festmahl fiir 
die Götter herrichten. Der Anführer sagt das Gebet; im Wald sind 
Lagerbetten errichtet, auf denen die Frauen mit seidenen Tüchern auf der 
Brust ruhen ; alle knien nieder, der Anführer betet und bittet, die Götter 
mögen die Brust der schönsten Frau berühren, daran saugen und damit zum 
Kinde des Dorfes werden. Zwei gesattelte Pferde sind da, eins für den 
Gott, das andere für die Göttin. — Nach dem Gebet beginnt ein fest- 
liches Essen. An den Zügeln führt man die Pferde zurück. Auf ihnen sitzen 
die Götter, die nunmehr als Adoptierte in die Dorfgemeinschaft eingeführt 
werden. Wie im übrigen Georgien, so gilt auch in Abchasien die Sitte, daß 
die Stimme mancher Vögel, z. B. der Schwalbe und des Kuckucks früh- 
morgens nur nach dem Frühstück vernommen werden darf, sonst gilt es 
als schlechtes Omen. 

Heißt der Planet Erde im Georgischen ,,Mutter-Erde“ (deda mitsa), 
so nennen die Abchasen sie ‚„Königin-Erde‘“. 

Auch hat jeder Ort seine Göttin, eine Ortskönigin, der geopfert 
und Gebete verrichtet werden?). Ebenso haben die Abchasen eine „Mutter 
des Wassers‘, die die „goldene Besitzerin des Wassers‘ genannt wird; sie 
ist sehr schön und kann die Menschen zuweilen auch geisteskrank machen. 
Außerdem gibt es verschiedenste Krankheitsgeister und Dämonen an- 
steckender Krankheiten (der Migräne, Magenbeschwerden usw.). — Auch 
hat jedes Gewerbe seinen Gott, so z. B. der Gott der Weberei, Gott der 
Baumwolle, der Seidenraupen, des Linnen, denen ebenso geopfert und 
die ebenso angebetet werden wie alle übrigen Götter. Aber besondere Auf- 
merksamkeit verdient der Donnergott Ziwow°), Ziwou, der den Blitz 
schleudert, an den besonders bei Trockenheit mit außerordentlicher Zere- 
monie und großem Aufwand an einem Fluß gemeinschaftlich Gebete 
verrichtet werden und von dem der Regensegen erbeten wird. Der Gott 
verfolgt den Teufel und schleudert seinen Blitz nach ihm, er kann aber, 
wegen der Blutsverwandtschaft zwischen den beiden, den Teufel nicht 
töten! — Eine sehr große Rolle spielt bei den Abchasen, ebenso wie auch 
bei den Bergbewohnern des Kaukasus, die Wahrsagerin 4), deren Meinung 
über jede Einzelheit des Lebens eingeholt wird. Nach Ziwow, der also 
Zeusfunktionen und Eigenschaften besitzt, sei noch Anana- 
chatha, Mutter-Schöpferin (= Mutter der Schöpfung), genannt. Ihr 
Symbol ist die junge Kuh (man denke an Hera!), die jede Brautmaid bei 
ihrer Vermählung zur Mitgift mitbekommt; jede Vermählte verehrt diese 
Gottheit und betet sie an. Die junge Kuh wird sorgfältig behütet, sie wird 
nie verkauft oder geschlachtet, bis sie alt geworden ist. — Der goldene 


1) Dr. A. Dirr, Der Raukksischa Wilde und Jaetigorh, Anchrener Games 
S. 139—147; vgl. ebenda Bd. 8 (1908) S. 1073ff. ree Fe | aie 
?) Djanaschia, Kult und Lebenswandel d. Abchasen 8. 157—208, Christianski 
Wostok Bd. 5 (1917). — russ. 3) Ebenda 8. 161 ff. 
4) Ebenda S. 165—167; 1 70—172 usw. 
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Herr (Gott) Schachw ist der Gott der Schmiedekunst, ihm wird beim 
Opfern Wein dargebracht, ihm werden auch leibliche Söhne geweiht, 
die unbedingt Schmiede werden und auch Zeit ihres Lebens bleiben müssen 
— ein anderes Gewerbe dürfen sie nicht ergreifen!). So ist z. B. der 
Schmied Ainar sehr berühmt in der Legende. Heiliges Feuer wird durch 
Reihen von Fundukholzstäben gewonnen, besonders bei einer Viehseuche. 
Unter allen Göttern ist außer Ziwow der beachtenswerteste der ,,unbe- 
kannte Gott?)“, der im Altertum, in römisch hellenistischer Zeit, sowie 
in der Frühzeit des Christentums allgemeine Verbreitung und besondere 
Verehrung gefunden hatte. 

Jede Krankheit ist nach abchasischer Anschauung Gottes Zorn; bei 
der Frage: „Wie geht es Ihnen?‘ antwortet der Abchase stets ‚char 
symam“, d.h. ‚ich bin fehlerfrei“, ich bin schuldlos. Das bedeutet, daß 
er gesund ist); deswegen wird die Wahrsagerin bei jeder Krankheit befragt, 
um festzustellen, was und bei welchem Gott der Kranke etwas verschuldet 
hat, um die Schuld bzw. Sünde wieder gut zu machen. Die Wahrsagerin 
muß entweder den Kranken oder irgend etwas von ihm vor sich haben, 
die geopferten Dinge werden um den Kopf des Kranken (gewöhnlich 3 mal) 
herumgetragen und erst dann geopfert. 

Die Tsehetschenen waren bis zum 18. Jahrhundert christlich und 
von den Georgiern stark beeinflußt, was die Inschriften auf den Kirchen 
aus dem 9. Jahrhundert schon andeuten®). Bei den K’isten (einem Stamm 
der Tschetschenen) gibt es Ruinen der alten Kirchen, so z. B. drei ansehn- 
liche Denkmäler auf dem Berge Matchoch: die Kirchen des heiligen Georg, 
der Gottesmutter und der heiligen Marina, die angefüllt sind mit ge- 
weihten Hörnern. 

Die Galgaer (— Inguschen — K’isten) haben eine alte Kirche aus der 
Zeit der georgischen Königinnen Thamara und Russudan (13. Jahrhundert). 
Zu Ostern und zu Pfingsten kommt das ganze Volk hier zusammen, um zu 
beten und zu opfern: Stiere und Schafe werden geschlachtet, das Blut wird 
auf die Wände gespritzt, die Schädel der geschlachteten Tiere werden an 
den Wänden aufgehängt. Dann folgen die sportlichen Spiele: Pferderennen 
u. a. m., mit Auszeichnungen, festlichem Schmaus usw.5). — Erst im 
18. Jahrhundert wurden diese Völker islamisch, besonders durch Schamil 
gefördert®), um gegen die Russen rücksichtloser zu kämpfen, die bis 1850 
die Siedlungen dieses Volkes fast zur Hälfte vernichtet haben’). 

Das alte Heidentum hat sich jedoch überall noch erhalten: noch heute 
wird das Gebetshaus der Fruchtbarkeitsgöttin Tuschuol im Dorfe 
Lemi von den Inguschen verehrt, daselbst ist eine Steinsäule von Phallus- 
form, die vom Phalluskult zeugt. Hier beten die kinderlosen Frauen, 
splittern ein Stück des Steines ab und nehmen es als Amulett mit sich °). 
Bei allen wichtigen Ereignissen gehen sie an einen Fluß oder auf einen 
Berg und schlachten einen Stier: so machte es auch der Held Orzcha 
Kärzchal, der einen weißen Stier am Flusse Nasran geopfert hat, so 
geschah es auch im Jahre 1917—1918, als die Russen die Inguschen über- 
fallen haben: das Volk ging auf den Berg Atschim Borz und schlachtete 
dort einen weißen Stier, verrichtete Gebetszeremonien und begann 
den Krieg, der 6 Monate dauerte?). 


1) Djanaschia S. 169—174. 2) Ebenda S. 169—174. 3) Ebenda S. 174. 

4) Dr. Bruno Plätschke, Die Tschetschenen (1929), S. 27 (nach Jakowlew), 
8. 51—52. 

5) A. P. Berge, Tschetschnja i Tschetschentzy S. 83, 137—138. (1859) 

6) A. a. O. Plätschke 8. 29. 7) Berjé S. 20ff., 26ff. 

8) Plätschke S. 58. 

9) M. Jakowlew, Inguschi S. 6, 25 (1925); sonst vgl. A. Dirr, Die Religion 
der Tschetschenen usw. a. a. O. 
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Die Tradition und der Glaube, man könne mit den Toten verkehren, 
das wir im Gilgamesch-Epos so eindrucksvoll finden, war üblich auch bei 
den Kaukasusstämmen, z. B. den Tschetschenen: die Opfergaben gelangen 
zu den Toten und bedingen ihr Verhältnis zu den Hinterbliebenen; Toten- 
klage, die Opferung der Haustiere, z. B. eines Pferdes — das dreimal ums 
Grab herumgeführt wurde, und dem dann ein Ohr abgeschnitten und ins 
Grab des Toten gelegt wurde, — ebenso die Opferung der Witwe, was später 
durch die Opferung ihres Haares ersetzt wurde; ganze Reihen von Er- 
innerungsfeiern für Hingeschiedene, die die Hinterbliebenen zuweilen völlig 
ruinieren konnten. Diese Bräuche sind im Kaukasus allgemein üblich. 
Ebenso der Glaube an: 

a) Geister- und Dämonen und Tschinen, auf deren böse Einwirkung 
Krankheiten zurückgeführt werden, 

b) an Schutzgötter, bei den Tschetschenen: Erda, Tssu genannt. Der 
Kult des häuslichen Herdes und des Dreiecks, Naturgötter: Wassermutter, 
tschetschenisch: ehi-nana (= Wassermutter), 

c) an Gestirnwelt: Sonne (weibl.), Mond (männl.), Windmutter, der 
mächtigste und weitverehrteste Donnergott Seli; Heiligkeit des blitz- 
getroffenen Menschen oder Ortes; Unterweltsgott, Himmelsgott, der Vater 
aller Götter ist, der menschenähnliche Dele, Dala oder Deila genannt, der 
Weltschöpfer, der mächtigste von allen — diese und andere heidnisch- 
religiöse Überlieferungen der Tschetschenen, sowie der Glaube, jeder 
Mensch habe seinen eigenen persönlichen Gott, ergeben Berührungspunkte 
mit der altorientalischen Religion, die den einstigen Zusammenhang der 
heidnischen Weltanschauung der Kaukasusvölker mit denen Altvorder- 
asiens außer Zweifel stellen. Der Gottessohn Elta der Tschetschenen ist 
ebenso menschenfreundlich und -schützend wie St. Georg bei den Geor- 
giern. Der Name des tschetschenischen Gottes Dele, Deila usw. ist im Geor- 
gischen nur noch in Volksliedern erhalten und wird im Refrain besungen: 
„Odelia, delia“ und ,,Apa Delia‘, ,,Deli wodeli wodela‘“ usw. Diese Lieder 
wurden besonders von der georgischen Kavallerie gesungen, sind jetzt aber 
allgemein volkstümlich geworden. (An den altbabylonischen Gottesnamen 
Aralu erinnert der Name Aralo im Georgischen Volksliede: Haralo-thari- 
Aralo [Sinn des Namens unbekannt].) 

Der Baumkult?). Der Georgier ist desgleichen ein Bindeglied 
zwischen dem modernen Georgien und Altkleinasien: bis heute hat sich die 
Sitte bei den Georgiern erhalten, den Baum am Grabe der Toten mit 
Kleidern zu behängen; der Ausruf: ,,im Hof soll dir der Baum gefallt 
werden“, gilt als schwerer Fluch. Ich habe Gelegenheit gehabt, bei einer 


1) E. G. Weidenbaum, Heilige Haine und Bäume bei den kaukasischen Völ- 
kern, in Iswestija Kawkasskogo Otdel. Imp. Ross. Georg. Obsch. Bd. 5 8. 153ff. 
(russ.) — Rob. Bleichsteiner, Beiträge zur Sprach- und Volkskunde d. georgisch. 
Stammes der Gurier 8S. 64—68, Caucasica 1931 Fasc.9; N. Marr, Jafetische Namen 
für Bäume und Pflanzen (russ.) (Pluralia tantum) 8. 769— 780, 973—950, Isw. Akad. 
Nau 1915; Procopii Caesariensis Opera omnia Bd. 2 S. 497—499, de Bello Gothico. 
Bd. 4 8. 3, 14 (Teubner). Wir geben ausführlich die einschlägigen Stellen aus dem 
Buche Prof. J. Djawachischwilis Werk: Gesch. des georgischen Volkes Bd. 1,3. Aufl. 
S. 86—89, da diese Angaben uns von größerem Interesse zu sein scheinen; wir halten 
uns absichtlich an den georgischen Text. Die reiche Literatur und Quellenangabe 
daselbst; W. E. D. Allen, A. History of Georgien, People S. 36, vgl. King Sumer 
and Akkad. S. 226—228: über Purifikation usw.; Jeremias, Handb. d. altorient. 
Geisteskultur 8. 345, 397,435 et passim 426, 445—446; v. Wesendonk, in Caucasica. 
Bd. 1 8. 85—86; Percy E. Newberry, Agypten als Feld für anthrop. Forsch. S. 25 
bis 29. Der Stein- und Baumkult ist im ganzen Kaukasus lebendig; Mesdaninov, 
Piry, Aserbaidjana Jsw. Gosud. akad. Istor. Mater. Kult Bd. 9 (1931) S. 1—17; 
besonders sei erwähnt: Fruchtbarkeits- und Heilkraft der heiligen Steine und 
Bäume. In Palästina: H. W. Hertzberg, Der heilige Fels und das Alte Testament, 
in J. of the Palest. Orient S-ty Nr. 1—2, 1922. 
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wohlhabenden und vornehmen georgischen Familie folgendes zu beobachten : 
um die Genesung des lebensgefährlich erkrankten Sohnes zu fördern, hat. 
der Vater die auf dem Hofe stehenden drei recht alten und großen Nuß- 
bäume mit Axthieben unter dem Ruf bearbeitet: ‚‚möge mein Sohn ge- 
nesen!)“. — In georgischen Annalen wird anläßlich der Christianisierung 
des Landes wiederholt erzählt, wie wunderwirkend, heilkraftig und glück- 
bringend die Bäume waren, aus denen man Kränze oder sonstige Teile der 
neu zu bauenden Kirchen schuf, und mit welch großer Begeisterung und 
frommer Hingabe das Volk diese Bäume verehrte und hochschätzte. Fast 
alle ehrwürdigen Stätten Georgiens, Städte und Burgen, Kirchen und Fest- 
plätze tragen Namen von Bäumen: muchnari (Eichenhain), Gagra, Zchin- 
wali, Dsegami, Thelawi, Grakali. 

In der ‚Vita der heiligen Nino‘, der Bekehrerin Georgiens, wird aus- 
drücklich bezeugt, daß die Georgier vor der Christianisierung Steine und 
Bäume, sowie Metalle und Eisen, hohl aufgebläht-geschmiedet, als ,,Gotter“ 
verehrten. Hier sei an den kappadokischen Gott Zeus Dolichenus er- 
innert mit dem Epitheton ‚der im Eisenlande Geborene“ (s.0.): wir wollen 
den Metallkult der Georgier in diesem Zusammenhange mit Zeus Doli- 
chenus besonders hervorheben, da er außer durch archäologische Funde 
auch historisch und literarisch bezeugt und gesichert ist. 

Speziell der Baumkult nimmt eine bevorzugte Stellung unter den 
heidnischen Überresten in Georgien ein. An allen Ecken und Flecken 
Georgiens findet man seine Spuren und mit ihm verbundene Sitten. Be- 
sonders wird die Eiche erwähnt, deren Kult am verbreitesten gewesen zu 
sein scheint. Die Chewsuren und P’schawen glauben noch heute an den 
Hichengott, den sie jetzt Eichenengel nennen; in ihren Gebeten sagen sie 
stets: ,,Gloria dem Eichenengel“. In K’arthlien, im Dorfe Rkoni (= Eichel). 
verehrten die Georgier einen uralten Baum, dem viele Opfer dargebracht 
und der mit Fäden und anderen Dingen behängt und geschmückt wurde. 
Besonders in Abchasien und anderen Gegenden ist die Verehrung der 
Bäume und heiligen Haine, Wälder usw. nachhaltig gewesen. 

Die Abchasen beteten die Eichen und heiligen Wälder demütig und 
inbrünstig an ; sie hatten weiterihren Waldgott Misichtu ; alljährlich im Früh- 
ling nachts gingen die Jungfrauen unter Führung von älteren Frauen in 
feierlicher Prozession unter Gesang und Abgabe von Schüssen in den Wald, 
um fünfblättrige Kleeblätter zu suchen; alle Häuser und Hütten waren 
nach vorhergegangener gründlicher Reinigung mit Grün und Blumen ge- 
schmückt. — In der Morgendämmerung kehrten sie zurück, die alte 
Führerin mit einem Eichenkranz bekränzt und auf dem Opferhirsch 
sitzend, begleitet von Frauen und Männern; jeder der Begleiter trug 
grüne Zweige und Blumen u. dgl. — Der Hirsch war für Misichtu bestimmt. 
Man warf ihm sein grünes Zeug oder Blumen zu Füßen. Nach der Opfer- 
darbietung gab es Pferderennen, Wettspiele usw.; der Sieger bekam zum 
Lohn die Blume, die am Orte der Opferdarbietung lag. 

Ebenso gab es bei den Abchasen noch folgendes Fest, Amschap ge- 
nannt, das Anfang April gefeiert wurde, und auf das man sich mit 16tägigem 
Fasten, Reinigen und strengen Keuschheitsvorschriften vorbereitete: 
Drei Tage vor dem Fest begann die Sündenreue. Am Vorabend, nachts, 
ging das ganze Dorf unter Führung des Dorfschulzen in den Wald zur 
geheiligten Eiche. Der Schulze betete laut, worauf er sich mit seinem 
Mantel (nabadi — russ. burka) umhüllte, um niemand zu sehen. Nun ging 
jeder Volksgenosse, erst die Weiber, darauf die Männer, zur Eiche. Man 

1) 1770—1773 wurde ein Nußbaum neben dem Hause eines Verstorbenen 


ringsherum zerschnitten, damit er mit dem Herrn zusammen sterbe.- Güldenstädt, 
Geografiteskoe i statistiéeskoe opisanie Grusii S. 381—383 (1808). 
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küßte den Dolch und steckte ihn in den Baum; dann betete man, küBte 
die Eiche und wandte sich zum Schulzen und beichtete ihm seine Siinde, 
worauf man dann zum Dorfe zuriickkehrte, wo der Schulze einem jeden 
ein Stiick von den heiligen Kerzen gab. ' 

Jagdgott. In Megrelien ist die berühmteste Stätte der georgischen 
Geschichte n. Chr. Tschqondidi, an der bis heute die reichste christliche 
Tradition haftet. Nun bedeutet der Name ‚große Eiche‘, was auf den 
ursprünglichen Eichenkult daselbst schließen läßt. Die Megrelen glauben 
an einen Waldgott, der über das Wild im Walde herrscht und dem Jäger 
Glück oder Unglück beschert; diese Gottheit denkt man sich als ein zauber- 
reiches, langhaariges, luftiges Wesen. Ein Pendant zu ihr ist auch Mesep'i. 
— Aber auch die Felder und Blumen haben ihren Gott. 

Die Kachen nennen diesen Gott ‚Herr der Felder“ (mindorth ba- 
toni), der eine Tochter hat, ,,die so schön, so luftig-zierlich ist, daß man 
sich nichts eben so Schönes und Luftig-Zierliches vorstellen oder wünschen 
kann“. Am Kopfe trägt sie eine leichte Umhüllung. Sie hüpft von Blume 
zu Blume und nährt sich dabei von deren Staubduft und trinkt von deren 
Saft. Sie ist stets auf dem Felde bei den Blumen, spielend und fliegend, 
setzt sich auf die Blumen, legt die Füßlein aufeinander und spricht vor 
sich hin. Sie kann am schnellsten fliegen und am besten springen. Wenn 
aber ein Mensch sie zufällig einholen sollte, stirbt sie sogleich. Das ist 
jedoch niemandem gelungen. Nur ein Jüngling konnte sie einholen, aber 
kaum faßte er sie an der Kopfhülle, sprang sie hastig in die Hütte ihres 
Vaters. Der Jüngling aber wurde vom Vater mit der Hand der Schönen 
belohnt. 

Auch die P’schawen glauben an die Gottheit des Wildes, die sie 
„Herr (oder Besitzer) des Wildes“ nennen (nadirtha patroni), und die sie 
sich als eine kleine Jungfrau denken. 

Ebenso ist es bei den Megrelen, die sie mit Opfergaben überhäufen 
und inbrünstig, aber geheim anbeten, die eigene Viehherde von Wild- und 
Waldtieren zu verschonen. 

Bei den Suanen ist die Jagdgottheit ,,Dal‘‘ im Walde, eine Schöne 
mit goldenen Locken. Dann kennen sie noch den männlichen Ap’sad, 
außerdem haben sie noch einen Waldgeist oder Waldengel, der stets an- 
gebetet wird, wenn man auf die Jagd geht. 

Astralkult. Im Nachfolgenden möchten wir der Kürze halber nur 
die vorläufigen Ergebnisse der Forschung des georgischen Heidentums 
wiedergeben, und das auch, soweit sie im Werke des Tifliser (früher Peters- 
burger) Professors Iwane Djawaschischwili zusammengestellt sind1). 

Der Hauptgott der Georgier war der Mond, dem Menschenopfer ge- 
bracht wurden; er war männlich, wie bei den Hebräern, Assyrern, Sabäern 
und Altarabern. Er blieb als Hauptgott beiden Georgiern in volkstümlicher 
Anschauung auch in christlicher Zeit in der neuen Gestalt des heiligen 
Georg, des Schützers und Vermittlers, des Freundes des Volkes, der immer 
bedacht ist, dem Volke und den Menschen zu helfen, auch dann, wenn 
der Gott selbst gegen die Menschen Böses sinnt. Er ist mächtiger als alle 
Heiligen, mächtiger selbst als Jesus. Er wird in manchen Gebeten der 
Chewsuren als Gott angebetet. Auf allen Anhöhen, Bergspitzen und -höhen 
in ganz Georgien sind Kirchen und Gebethäuser zu Ehren St. Georgs 
errichtet, daneben stehen sehr oft auch heilige Bäume, denen die Be- 
völkerung brennende Wachskerzen und andere Gaben darbrachte. Das 


*) Gesch. d. georg. Volkes Bd. 1 3. Aufl. 8. 33—151, 165; Dr. J. Scheft i 
Altpalestinensischer Bauernglaube usw. S. 5 (Anm, 2); M. Diennschwil, Ge 


Georgiens Bd. 1 (1906) 8. 75ff.; derselbe in: Sborni 
8.119 00Min ) erselbe in ornik. Mater. usw. Bd. 35 (1905) 
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volkstiimlichste Fest in Georgien ist das des heiligen Georg — ,,giorgoba“‘ 
genannt — das dm 14. August während der Abenddämmerung beginnt 
und die ganze Nacht hindurch währt. Mit diesem Fest ist die Sitte der 
Prophetie in vielen Orten Georgiens verknüpft: in Megrelien z. B. im 
Dorfe Sunja bei Achalsenaki pflegte man den durch seine Frömmigkeit 
besonders ausgezeichneten Senior des Dorfes am Vorabend in die Kirche 
zu führen, wo er die Nacht im Beten verbringt. 

Inkubation. Früh am Morgen, vor der Messe, wird er dann heraus- 
geführt, und, auf einer Anhöhe stehend, prophezeit er, was im kommenden 
Jahre den Leuten Megreliens geschehen wird. Ähnlich und noch intensiver 
ist die Prophetie bei den Chewsuren und P’schawen. 

Schamil. Eine historische Begebenheit zeigt uns, wie die Kaukasier 
mit den Propheten im Himmel verkehren. 

Im Jahre 1843 tobte der Kampf der kaukasischen Bergvölker gegen 
die Russen. Die Tschetschenen wurden müde und mürbe; sie baten die 
Mutter des allgemein gefürchteten Schamil um eine Vermittlung, damit 
ihr Sohn ihnen evtl. einen Separatfrieden mit den Russen erlaube. Die 
Mutter trug die Angelegenheit dem Imam Schamil vor. Er aber ver- 
kündete öffentlich den Wunsch der Tschetschenen, ging selbst in die Mo- 
schee, seine Kämpfer und das Volk ließ er vor der Moschee Aufstellung 
nehmen, um draußen mitzubeten, während er selbst in der Moschee blieb. 
Drei Tage und Nächte dauerte das Fasten und das Gebet Schamils 
drinnen und des Volkes draußen, das den Zweck hatte, den Propheten 
zu befragen, was den Tschetschenen geantwortet werden sollte und was 
zu machen sei. Erst nach drei Tagen des Fastens und angestrengten 
Betens erschien der Imam und verkündete u. a. dem in höchster Spannung 
wartenden Volk: „Der Wille Allahs ist, daß die Person, die mir den schänd- 
lichen Vorsatz der Tschetschenen übermittelte, 100 Schläge erhalten soll, 
und das ist meine eigene Mutter!‘ Nach seinem Befehl brachte man seine 
Mutter, die nach 5 Schlägen ohnmächtig wurde. — Schamil warf sich ihr 
zu Füßen; das Volk bat um Erbarmen. Er aber erklärte zu Allah betend, 
die restlichen Schläge werde er selbst erdulden, und drohte mit Erschießen 
demjenigen, der den Willen des Propheten nicht ernst genug beachten 
würde. Er erhielt die 95 Schläge! — Dann befahl er die tschetschenische 
Delegation zu sich. Alle erwarteten den Tod der Abgesandten. Schamil, 
jedoch sagte ihnen: „Geht zurück zu euerem Volk und erzählt ihm, was 
ihr hier gesehen habt.‘‘ — Und dieses Volk gab seinen Vorsatz restlos auf?). 

Daß der Mond der Gott der Georgier war, geht u. a. auch aus den 
Volksliedern hervor: ,,0, Neumond2), Gott, du sollst meiner Frau und 
meinen Kindern Freude bringen.“ — Dem Monde brachten die alten 
Georgier auch Menschenopfer dar, die nach manchen georgischen Annalen 
der georgische König, Rew der Fromme, abgeschafft haben soll’). — 
Eine genaue Beschreibung des Menschenopfers, die mit der jetzigen Zere- 
monie am St. Georgsfeste bei den Chewsuren und P’schawen genau über- 
einstimmt, nur mit der Ausnahme, daß kein Mensch tatsächlich mehr ge- 


1) John F. Baddeley, The Russian Conquest of the Caucasus 1908 S. 374—379. 

2) Kobalia, in Sborn. Material. dlja Opissan. Mestn. i Plemion. Kawkasa 
Bd. 32 (1903) Otd. III, S. 90; Demna Schengelaia Batha k’ek’ia 8. 18: Das Gebet 
von K’ek’ia: megrelisch: Thutha achali, Ghoronti, Schen gaachari tschk’imi Tschili 
.da sk’ua.; Marr, Die Götter vom heidnischen Georgien, in Zapiski Wostoën. Otdel. 
Imper. Russk.; Arch. Ob&Séestwa (russ.) T. XIV (1902) Allen a. a. O. S, 36—42. 

3) Djawachischwili a. a. O., Mondkult und Menschenopfer 8. 43—55; König 
Rew S. 56; Mondkult sonst: Lina Eckenstein, Mooncult in Sinai on the Egyptian 
Monuments, S. 9—13, Anc. Egypt. 1914; v. Jastrow, Religion d. Babylon. und 
Assyrer; Charles F. Jean, Evolution de la Réligion sumérienne usw. in Babyloniaca 
Bd. 12 (1931) S. 57—68; in Altpalästina, Scheftelowitz a. a. O. 
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schlachtet wird (er simuliert nur den Toten), das aber mit derselben Pro- 
phetie und sonstigen Einzelheiten abgehalten wird, hat uns Strabo XI, 
Kap. III, 7, wahrheitsgetreu erhalten. 

,Morige.‘ Mit dem Mond verbunden sehen wir den Kult der Himmels- 
körper bei den Georgiern. Der höchste Gott, der im siebenten 
Himmel sitzt, heißt bei den Chewsuren und P’schawen ,,Morige“, d. h. 
der Ordner, der ,,der Gott der Lebenden ist, Jesus Christus aber der der 
Toten“. Morige verfiigt und ordnet alles an; er hat seine Helfer und seine 
Untergötter ,,Chati‘’ oder ,,Gottesgesellen“. Er ist der Himmelskörper 
Kronos oder sein Symbol. 

Der Gott der Fruchtbarkeit und des Kindersegens heißt: Kwiria. 

Der Gott des Wetters, der Wolken usw. Wobi oder Webi entspricht 
dem Zeus-Dios der Griechen und dem Ziwou der Abchasen (zi = Wasser, 
wou = wobi)!); man denke an Tesch-ub der Hethiter. 

Planeten. Die Götternamen der sieben Planeten?), die im heid- 
nischen Georgien verehrt wurden und denen die Wochentage gewidmet 
worden waren, sind: 

Sonne: Sonntag- Mond: Montag; Ares: Dienstag; Hermes: Mittwoch; 
— Aphrodite (Venus): Donnerstag; Dios: Freitag; Kronos: Sonnabend. 

Der georgische Name Thuthe (eigentlich Mthuare) eine Dialektform 
Thutha für Mond (th’thue — Monat) wird oft mit dem ägyptischen Namen 
des Mondgottes Thoth in Beziehung gebracht?). 

Pantheismus. Die leblosen Dinge sind beseelt und jede Gegend, 
jeder Ort, jedes Haus, jeder Mensch, jedes Wesen überhaupt hat seinen 
eigenen Gott nach volkstümlicher Anschauung der Georgier (ähnlich der 
bei den Sumerern u. a.). — Darunter gibt es böse Geister, Mdewi (oder 
Dewi), mit großer Gestalt und Macht; dann Tschinka (Tschini), die kleiner 
sind; dann K’adji, ein Walddämon, der kräftig, behaart und mit schneiden- 
der Brust ist. Die Tiere haben ebenso ihre Schutzgötter, Anatori, Anthari, 
auch Aithar, aber auch Oéopinte und Oéopintre, genannt. Interessant 
ist hier, daß Oée im Megrelischen ‚‚Widder‘‘ bedeutet, ebenso auch Ziegen- 
bock; während im Lasischen — das ein Dialekt des georgischen ist — Boëi 
wieder Widder und Ziegenbock bedeutet. Nun ist es literarisch bezeugt, 
daß die Georgier früher einen Götzen Boëi verehrt haben, der nichts weiter 
als ein Ziegengott gewesen sein kann). 

(Bodj hieß tschetschenisch auch die ,,wilde Ziege5)“ s. o.). Jedoch den 
zweiten Bestandteil des Namens Oéopint(re) = pintre zu erklären, bleibt 
unmöglich, obwohl man es mit ,,pan‘‘ zusammenzubringen versucht hat a 

Dirr bemerkt mit Recht, daß im Kaukasus eine mächtige ältere 
heidnische Schicht unter der oberen Decke des Islams und Christentums 
liegt, die deutlich durchbricht, ja stellenweise sogar offen und ganz nackt. 
daliegt. Wie die Völker Altkleinasiens und Etrusker, so glaubten die 
Georgier an sieben Himmel, wo die Planeten der Reihe nach residieren : 
Mond, Hermes, Merkur, Venus, Sonne, Ares, Dios, Kronos®). 


wv ik) Uber zi = Wasser ist man einig; ,,wou‘‘ wird verschieden gedeutet. ,,Geber‘* 
(Djanaschia) „wird geben“ (S. Swanba); od. „trocknet“ (Marr); Djanaschia und 
Swanba sind Abchasen selbst: Marr ist Georgier. J. Djawachischwili a. a. ©. 8. 73. 

?) Unser Aufsatz in ,,Georgica‘ Bd. I, 2—3 S. 35ff. (London 1936). 

*) B. Turaew, Der Gott TOT (russ.), Zapiski Istoriko-philolog. Fakult. St. 
Petersburg. Universit. (1898), XIVI S. 12—13, 163—165 (mir unerreichbar), bei. 
RE ee a. à. 0. 8. 124; Greßmann, Altorient. Texte zum Alten Testament 

. 5, 42—43. 

4) Jv. Djawachischwili a. a. O.S. 80—82, 113—114; Jeremias a. a. O. 8. 480f.; 
J. Scheftelowitz a. a. O. 8. 3, 32—37; Dr. W. Schrank a. a. O. S. 154787 

x. eg eh Bd. 2 S. 453. f 

r. A. Dirr, Der kaukasische Wild- nnd Jagdgott S.139— 147; Anthropos. 
t. 20 (1925); ebenda t. VIII (1908) S. 1073ff.) Gttapbiter Blitz-, Schmiedegott wee 
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Wenn Eberh. Hommel!) Zeus Pallantios als Himmelgott im Zu- 
sammenhang mit den Etruskischen falandum und dem lateinischen pa- 
latum erwähnt, so môchte ich auf das georgische Wort P’oladi-(Stahl) 
verweisen, da der Gott aus dem chalybischen Pontus ist und mit der Metall- 
technik der pontischen Stämme in Verbindung steht. Man denkt sofort 
an Zeus Dolichenus, der aus dem Eisenlande stammt; man denkt auch an 
Eisenkult und den Kult der eisernen Äxte und Schwerter in Georgien. 

Taro. In der georgischen Literatur?) wird der chattische Gott Taro 
mit dem georgischen Wetternamen Tarosi, dialektisch Taron (lazisch) in 
Beziehung gesetzt, ebenso die elamisch-hethitische Erdgöttin Aschhara 
— Ischhara, die fast identisch zu sein scheint mit der georgischen bzw. 
abchasischen Erdgöttin Azahara. Zu dieser Göttin und ihrem Kult steht 
auch in ursächlichem Zusammenhang der georgische Kult der Gottes- 
mutter Maria. 5 

Nationalgötter. Nach georgischer Überlieferung hatten die Georgier 
u. a. folgende Götter: Armas, Saden, Gaz und Ga (auch Gaim genannt). 
Der erste Name Armas soll nach literarisch gesicherter Tradition nur die 
persische Form des georgischen Namens Pharnaos, wie in den Jahren 
302—237 v. Chr. ein König hieß, sein, der den Götzen erbaut haben soll 
und ihm seinen eigenen Namen in persischer Form gegeben hatte. Diese 
Überlieferung und sie unterstützende andere Quellen stammen, wie Dja- 
wachischwili gezeigt hat, aus früherer Zeit (5. bis 6. Jahrhundert n. Chr.) 
als die kompilatorischen Werke, in denen Armas besonders hervorgehoben 
wird (8. bis 10. Jahrh. n. Chr.). Hier muß ich unbedingt Djawachischwili 
folgen und ,,Armas“ in Frage stellen. Ich gehe noch weiter und glaube, 
den Verdacht nicht ganz unterdrücken zu können, daß Armas mit könig- 
lichem Namen vielleicht ein Versuch war, den damals überall in Mode 
gewesenen Königskult wenigstens verdeckt auch in Georgien einzuführen. 
Wie dem auch sei, der Name Armas scheint in Georgien nicht bodenständig 
. gewesen zu sein. Daß aber in Georgien noch ein anderer Himmelsgott, 
der gleichzeitig Wettergott war, allgemein verehrt wurde, der möglicherweise 
später sogar unter dem falschen Namen eines anderen Götzen, sei es auch 
Armas, in seinen ursprünglichen Eigenschaften erscheint, steht außer 
Zweifel. Dieser Wettergott, der Gott des Blitzes und Donners entspricht 
vollauf dem hethitischen Tarku?). 

Saden könnte aber dem kilikisch-hethitischen Sandon-Santas auch 
dem Namen nach entsprechen, um so eher, als seine Eigenschaften als 
Fruchtbarkeitsgott, der aller Natur Leben und Früchte verleiht, und 
Menschen und Lebewesen, ja die ganze Natur befruchten hilft, und die 
Kraft der Fruchtbarkeit offenbart, auch in den Georgischen Quellen zum 
Ausdruck kommen’). 

In der Beschreibung der „Vita der hlg. Nino“ und anderen Annalen 
heißt es; rechts von Armas stand der Götze aus Gold-Gazi, und links von 
ihm der Götze aus Silber-Ga, die vergöttert wurden und denen unter 
anderem die Prinzen aus dem königlichen Hause geopfert wurden. Diese 
Götterdreiheit wird immer unterstrichen, wobei hervorgehoben wird, daß 
Gazi und Ga die alten Götter „unserer Vorfahren‘ also die ursprüng- 
lich-georgischen, eigentlich nationalen Götter waren. Auch ihnen, wie 
Saden und Armas wurden Menschenopfer dargebracht. Von diesen beiden 


1) Mitteil d. Vorderas. Ges. tt. 21—22, 1917—1918. 

2) M. v. Tseretheli, Das Land Chetha, seine Völker, Sprachen, Gesch. und 
Kultur 8. 77—106 (georg.); derselbe The Asianic Elements in National Georgian 
Paganism S. 28—66; in ,,Georgica Vols LNr, I 1935 

8) M. v. Tseretheli, Das Land Chetha, seine Vélker, Sprachen, Gesch. und 
Kultur 8. 77—106 (georg.); derselbe in „Georgica“ a. a. ©. 
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Göttern steht Ga in georgischer Übersetzung des Buches Samuel I, 7, 4 
an Stelle der Astarte (Marr), so daB sie unzweifelhaft die georgische Form 
der kleinasiatischen Göttin Ischtar ist. Es bleibt aber die Frage ungelöst, 
woher die Form Gaim kommt, die äußerlich auch den Schein der hebräischen 
Pl. trägt (Marr, Djawachischwili). 

Da die Natur der Göttin Ga (Gaim ?) die der Astarte ist, die Natur 
des Gottes, der unter dem (falschen) Namen Armas überliefert ist, die des 
Himmelsgottes, des großen Wettergottes, ist, bleibt der Schluß übrig, daß 
die Natur des dritten Gottes die vom Sohngemahl sein müßte. Nun steht 
aber in einer Variante der ,, Vita der hlg. Nino“ nicht Gazi, sondern Gati!). 
Diese Form entspricht dem zweiten Teil des griechischen Namens Atar- 
gatis, der wiederum dem kleinasiatischen Attis entspricht, dessen Natur 
identisch mit der von Tamus-Adonis war?). 

So könnte es möglich oder gar wahrscheinlich sein, daß auch die 
beiden Götter Ga und Gati oder Gazi kleinasiatische Götter gewesen sind, 
wobei nochmals besonders betont werden muß, daß sie beide als die ur- 
sprünglich nationalen Götter der Georgier in den altgeorgischen 
Quellen bezeichnet werden. Die Form der Überlieferung sowie die Eigen- 
schaften der Götter stehen am nächsten zu den hethitischen Götternamen 
und ihren Eigenschaften. 

Ebenso nach Altkleinasien bzw. Hetha-Mesopotamien und Sumer 
weist auch der Umstand hin, daß die Bekehrerin Georgiens Nino, die 
Königin, die von ihr gewonnen wird, Nana, und wieder die anderen Götzen 
oder Gottheiten Ainina, Danina und Danana heißen, — alles Formen, die 
mehr oder minder aus Hetha, Sumer und Babylonien wohl bekannt oder 
ihnen ähnlich sind?). Ob diese Namen wirklich verschiedene Gottheiten 
bezeichneten oder wieder dialektische Formen eines und desselben Namens 
waren, wissen wir nicht. Der Name der weiblichen Gottheit ,,Ga‘‘ könnte 
unter Umständen der griechischen Gäa-Ga entsprechen, die bei Hesiod 
am Anfang der Götterentwicklung steht‘). 

Wie in Alt-Hetha°), z. B. die Sonnengöttin von Arinna, so war auch 
in Georgien die Sonne eine weibliche Gottheit). — Mir ist besonders bei 
der Lektüre der hethitischen Texte die Wendung ,,meiner Sonne“ oder 
„meine Sonne“ aufgefallen, die der hethitische König u. a. so oft zu ge- 
brauchen pflegt. Sie wird sehr oft angewandt, obwohl sie für den Sinn 
des Satzes nicht unbedingt notwendig ist’). Völlig identisch ist dies mit 


1) Marr a. a. O., „nationale Götter‘‘ Brosset, Additions et Eclaireissements 
S. 4, 7ff., 26 (1851). 

*) v. Tseretheli a. a. O. 

*) E. Cavaignac, Tavannannas S. 98—99, Rev. Hittit. et Asianique 1933. 
Fasc. 10, 11 stellt wiederholt fest, daß ,,annas‘ im Hethitischen „Mutter“ heißt. 
Im Georgischen heißt Nana in verschiedenen Variationen der Koseform (nena, nani, 
ana) = Mutter; im Abchasischen auch, s. o. 

*) Hesiod hat die pelasgischen Götter bzw. Lokalkulte wieder zur Geltung ge- 
bracht: „Der Mythos von Orient und Occident, eine Metaphysik der alten Welt‘; 
J. J. Bachofen, S. 51—53 (und Preller, Demeter und Persephore 8. 21), Dr. Karl 
Kynast, Apollon und Dionysos (1927). 

5) H. Winkler, Mitteil. Vorderas. Ges. 1913 S. 1—105; Sommer und Ehelolf, 
Papanikri 8. 49—50; Boghaz. Stud. 1924 H. 10; Hrozny, Hethit. Keilschrifttexte 
8. 171—193, 97, 201—221; in: Boghaz. Stud. 1919 H. 3; John Garstang, The sun- 
goddess of Arinna S. 109—115, Annals of Archeol. and Anthropol. t. VI 1914; 
Sonnenkult war auch in Griechenland vorgriechischen, kleinasiatischen Ursprungs 
perd d nz Glotta XIV S. 318 u. Lehmann-Haupt, Armenien usw. 


5) In manchen Märchen und Legenden ist die Sonne jedoch männlich gedacht 
und dargestellt 


7) Fr. Hrozny, Die Lösung d. hethit. Problems, Ein vorläuf. Bericht, Mitt. Dt 
Or. Ges. 1915 S. 17—50; besond. 8. 37; H. Winkler, Vorläuf. Mitt. usw., ebenda 1907 
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dem Sprachgebrauch der Georgier, die noch heute als Sprachfossilie das- 
selbe Wort ,,meiner Sonne“ gebrauchen, die den Sinn eines Eides, eines 
Schwures, etwa wie „bei meiner Sonne“ wie „bei Gott“ haben (georg. 
céemsa msesa), die aber weder notwendig sind, noch einen Eid als solchen 
ausdrücken, sondern nur ein Anhängsel der Rede sind. In der heidnischen 
Zeit jedoch mag diese Wendung viel mehr bedeutet haben. 

Diese flüchtig gezeichnete Skizze des georgischen Heidentums zeigt 
wieder den organischen Zusammenhang zwischen dem heidnischen Glauben 
der georgischen Stämme und dem der altkleinasiatischen Völker. Die 
Forschung hat in dieser Richtung nur erst begonnen, so daß von ihr noch 
mehr Ergebnisse zu erwarten sind, die vieles verwerfen, noch mehr be- 
richtigen, aber die Wesensgleichheit des religiösen Glaubens der georgischen 
Stämme im Altertum mit dem Altkleinasiens nur klären und in ihren 
Grundzügen sichern kann. 

Dieselbe Mond-, Sonnen- überhaupt Planetenverehrung ist im ganzen 
Kaukasus verbreitet und nach der Überlieferung der georgischen Annalen 
noch vor der georgischen Einwanderung dort ausgeübt worden. 

Die Bergvölker haben den Astralkult noch viel reichhaltiger und 
lebendiger als Georgier bis heute bewahrt. 

Der Blitz, Donner usw. sind heilig: bei den Tscherkessen u. a. m. ist 
jeder heilig, der durch Blitzschlag getötet wird!). In ihren Sagen begegnen 
wir dem blitzschleudernden Tschible- (Teschup-Zeus) und dem Schmiede- 
gott Tleps (Vulkan). Heilige Haine, Höhlen, Berggipfel, Quellen usw. gibt 
es in großer Zahl bei den Tscherkessen, Abchasen, Megrelen, P’schawen 
usw.?). Bekannt ist der heilige Hain, der heilige Fels Jerda der Inguschen 
u. a. m.?). — Wie im alten Vorderasien, so glauben auch die Völker des 
modernen Kaukasus, daß jeder Mensch, jedes Tier und jedes Ding als 
Naturphänomen, Berg, Erde, Fluß, Sonne usw. seinen eigenen Genius, 
Schutzgeist, mitunter seinen eigenen Gott habe‘). 

Vergötterung von Berggipfeln, Quellen, Bäumen, Flüssen usw. und 
derartige Kulte waren im Altertum überall heimisch; Sonnen- und Mond- 
kult sind besonders. zu nennen; der Berg Argeios in Kappadokien war 
heilig und Gottes Wohnplatz, wenn er nicht sogar selbst Gott darstellte. 
— In Babylonien wird der Flußname dem Gottes determinativ voran- 
gestellt, Euphrat war ein Gott, dem Rinderopfer gebracht wurden; bekannt 
ist ein solches Opfer, dargebracht vom römischen Feldherrn Lucullus, der 
bei einem Feldzug den Euphrat mit seinem Heere passieren sollte und 
daselbst eine der Göttin geweihte Kuhherde sah und eine Kuh aus deren 
Mitte dem Fluß Euphrat zum Opfer schlachten ließ. Auf Berghöhen in 
ganz Vorderasien waren den Göttern Altäre und Throne errichtet, ebenso 
werden heilige Haine und Wälder verehrt. Dieser Zug geht ununterbrochen 
‚von Iran, Babylonien bis nach der Ägäis, Kreta und der Balkanhalbinsel. 
Die Grundanschauung dieser Religion besteht in der Personifizierung der 
Naturkräfte, die wir im Kaukasus in ihren heidnischen Überresten noch 
ziemlich lebendig finden. j 

Höhenkult und Bergverehrung. Aus Raummangel sind wir ge- 
nötigt, die Kapitel über Höhenkult und Bergverehrung der Völker im 
Altertum: der Sumerer, Assyrobabylonier, Hethiter, Hebräer, Phönizier, 


S. 54 (vgl. Forrer); G. Contenau, Civilisation des Hittites et des Mitaniens; Hrozny, 
Heth. Keilschrifttexte aus Boghazk. Boghazk. Stud. 1919, E. 3, Lief. 1 8. 5, 7, 
11—15. 

1) M. Kowalewskji Bd. 1 S. 188, 127, 149, 285 (Zakon i Obyéai na Kawkase). 

2) Potocki a. a. O. Bd. 1 S. 142, 306. 

3) Potocki ebenda $. 124. 

4) Kowalewskij a. a. O., Djawachischwili a. à. O. 
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Armenier, Perser, Inder usw. auszulassen und als allgemein bekannt voraus- 


zusetzen. 
* 


Nach griechischer Überlieferung ist der Kaukasus die Wiege der 
Götter nach der deukalionischen Flut. Vom Kaukasus stammt das 
Geschlecht des Deukalion, der ein Sohn des Prometheus war. 

Nach der Überlieferung der kaukasischen Völker ist Prometheus ein 
Wohltäter der Völker. Zu Unrecht wurde er bestraft und angekettet an 
einen Felsen des Kaukasusgebirges. Waldkultus, Wald- und Bergdämonen, 
Krankheitsgeister, Götter des Donners, des Feuers, der Winde und des 
Wassers sind noch heute bekannt, insbesondere aber bei den Bergvölkern 
des Kaukasus. Der heilige Elias vertritt den ehemaligen Donnergott, der 
heilige Johannes den Gott der Winde und des Wassers. Die heiligen Bäume 
erhalten Kreuze, welche verehrt werden. — Der Gipfel Elbrus darf ohne 
besondere Gotteserlaubnis nicht bestiegen werden. Die Arche Noah blieb 
hier zuerst stehen. Der Gipfel aber neigte sich derart, daß sie wieder ins 
Wasser schwamm, woraufhin Noah ihn verflucht haben soll. Der Gipfel 
Kasbeck ist der Sitz der Devs (Berg- und Walddämonen); hierher wurde 
das Menschengeschlecht von Gott für Adams Sünde verbannt. 

Der Oberste der Tschins (georgisch tschinka-Waldgeist) hat auf dem 
Elbrus seinen Sitz, wo auch die nächtlichen Zusammenkünfte der Dämonen 
stattfinden. 

Aber nicht nur vorchristliche Gottheiten sitzen dort, sondern auch 
die christlichen Heiligen werden dorthin versetzt. Der Kasbeck gilt für 
die ganze Umgegend als heiliger Berg. Auf Berghöhen wurden die christ- 
lichen Kirchen gebaut, die wohl ursprünglich die heidnischen Tempel er- 
setzt haben werden. Alle Sagen und Überlieferungen religiöser Art werden 
auf Berghöhen lokalisiert oder zum mindesten dazu in Beziehung gebracht. 
Die Kirche der heiligen Dreifaltigkeit, das Dorf Bethlem usw. sind auf 
den Berghöhen des Kaukasus errichtet und gelten als heilig. In einer 
Höhle Monasteri, östlich von Kasbeck, ebenso auf den Bergeshöhen ge- 
legen, steht nach einer Volkssage die Wiege Jesus Christi; dort liegen die 
Kleider der heiligen Mutter Gottes und ein sehr großer Schatz. Kasbeck 
heißt ebenso Berg Christi, wo die Prometheussage lokalisiert wird, und 
auf dem das kristallene Schloß und Tempel mit einer goldenen Taube in 
seinem Innern stehen sollen. Die Felsen und Höhen des Gebirges, die 
der Volksglaube mit heiliger Scheu andächtig verehrt, sind unzählig. Eine 
Kette hänge vor diesen heiligen Stätten, sie könne nur von besonders 
frommen und reinen Leuten gesehen und gar benutzt werden. An ihr 
könne man zum Zelt Abrahams und zur Wiege Christi hinaufsteigen. 

Aus der großen Zahl der übrigen heiligen Berge des Kaukasus sei der 
Brutsabseli (heilige Scheune) oder der Dwaltha Mtha genannt, dessen 
höchste Spitze Sikara, besonders verehrt wird. Mit Blindheit wurden die- 
jenigen Leute gestraft, die einst die dort verborgenen Schätze rauben 
wollten. Jetzt liegt dort Eis und Schnee, wo einst üppige Pflanzen wuchsen, 
denn damals saßen dort mythische Könige, die einen Stern vom Himmel 
nehmen mußten, um das Glück ihrer Völker zu sichern. Auch die besonders 
geliebte und als heilig verehrte Königin Thamara hatte dort ein Schloß. 
Als die Königin abwesend war, öffnete eine Dienerin das Kästchen, welches 
den Stern enthielt. Alsbald flog der Stern zum Himmel und die ganze 
Umgegend des Berges wurde mit einer dichten Schneedecke bezogen. 

Heilige Orte, Höhlen, Felsen und Steinhaufen haben die Bergvölker 
z. B. die Osseten, an diesen Stellen, wo sie beten und ihre Greise wahr- 
sagen lassen, wo sie vor dem Beginn eines jeden Unternehmens ihre Opfer 
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hinbringen. Besonders steht der heilige Elias im Vordergrund des Berg- 
kults, ihm werden unzählige Opfer dargebracht, wobei in den Zeremonien 
ein Ziegenfell niemals fehlen darf. In den Wäldern prophezeien die 
Auguren. Anläßlich der Feierlichkeiten wird ein besonderer Kult der 
Bergbesteigung ausgeübt: ein steiler Berg wird durch zwei oder drei Reiter 
aus einer Entfernung von etwa zehn Werst erklommen. Wer zuerst den 
Gipfel erreicht, wird geehrt und bewirtet. Der heilige Georg und der heilige 
Nikolaus wurden in Höhlen verehrt. — Solche Höhlen gibt es z. B. beim 
Dorfe Donifor, die sog. Nikolaushöhle, weiter beim Dorfe Dschigwiss — 
die Höhle des heiligen Georg. Die Sitte hat sich bis heute noch erhalten, 
in heiligen Hainen, Höhlen zu opfern und Berge anzurufen. 

Die schriftlichen Überlieferungen der Georgier stellen es außer Zweifel, 
daß die heidnische Bevölkerung Südkaukasiens noch lange vor unserer 
Zeitrechnung auf Bergen und geheiligten Höhen Opfer, darunter auch 
Menschenopfer, darbrachte. Eltern sollen ihre Kinder geopfert haben. 
Diese Opferdarbringungen wurden meist mit Tänzen und Spielen begleitet. 
Die Idole standen früher auf Berghöhen, so Armasi auf dem Berggipfel, 
der früher Karthlos hieß, dann aber den Namen des Idols selbst trug; auf 
dem Berggipfel Sedaseni stand ein Idol Sadeni. An Stelle dieser und 
anderer Idole soll die heilige Nino, die Bekehrerin der Georgier, hölzerne 
Kreuze errichtet haben, die dann den christlichen Kirchen Platz machten. 
Noch heute tragen die Berge, ganz besonders um Mzchetha, aber auch alle 
übrigen Berghöhen Georgiens sowie überhaupt des Kaukasus unverwischten 
Spuren einstiger Verehrung und der Kulte, die dort von der Bevölkerung 
ausgeübt werden, unabhängig von, oder verkleidet in neuen Formen des 
Christentums im Westen und des Islams im Osten. Die alten georgischen 
Könige sollen auf den genannten Bergeshöhen begraben worden sein. 

In den Bergen wird der heilige Elias auf hohen Bergen und steilen 
Felsen auch von den T’uschen u. a. m. verehrt, sie opfern ihre Kühe und 

Hammel und werfen sich vor den Gesteinsmassen zu Boden, wobei ihre 
Dorfpriester ihnen weissagen. In Tiflis trägt eine Berghöhe den Namen 
„Der Berg des heiligen David‘, ebenso bekannt ist der „heilige Berg”. — 
Auch an einen bösen Berggeist wird im Kaukasus noch heute geglaubt. 
Im Volksliede ,,Mthao gadmischwi, gadmischwi“ = (,,0, Berg, laß mich 
hinüberwandern!“) wird der Berg personifiziert und animistisch angeredet. 

Hohe Felsen, heilige Haine, Bergengel, heilige Berge, der Baum- 
kult usw. stehen in höchster Verehrung bei allen Völkern des Kaukasus. 
So pflegen die Inguschen bei ihren heiligen Felsen, z. B. Jerda, zu schwören. 
Für die Tscherkessen gilt es für besondere Heiligkeit, wenn jemand durch 
einen Blitz erschlagen wird. Die Chewsuren haben ihre heiligen Berge, 
und ihre Friedhöfe legen sie am liebsten auf Berghöhen an. Daselbst ver- 
ehren auch die bassjanischen Tataren den heiligen Elias, die vor Jahr- 
hunderten noch christlich waren, bekehrt noch zur Zeit der Königin Tha- 
mara, und erst vor einiger Zeit islamisch geworden sind. Massenopfer 
brachten früher die Megrelen in heiligen Hainen, wo sie jetzt zu Ehren 
der heiligen Nino oder des heiligen Georg Tiere schlachten. 

Am St. Georgsfest finden sie sich in großer Menge auf dem Berg Urta 
ein, den ein prachtvoller alter Eichenwald bedeckt. Der Tag beginnt mit 
Gebeten und endet mit Gelagen, mit Gesang und Tanz; die Schädel der 
Opfertiere werden im Halbkreis um den Baum aufgestellt, unter dem ge- 
opfert wurde. Dort bleiben sie als Wahrzeichen (Baumkult). Bei den 
Lazen, d. h. bei den südwestlichen Georgiern, die später zwangsweise 
islamisiert worden sind, liegt südlich von Atina ein Berg, Heldenberg ge- 
nannt, der wenigstens 12000 Fuß hoch ist. Eine Menge von Sagen umweben 
ihn. Auf seinem Rücken soll ein von Mauern umschlossener Raum sein, 
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der für die Bewohner besonders heilig ist. Ihre einstige Herrlichkeit und 
spätere Tragik erzählen die Lazen in folgender, symbolisch erdichteten 
Volkssage : eine Kirche von ungewohnlicher Schénheit habe dort gestanden, 
sie sei aber später bei der gewaltsamen Verdrängung des Christentums 
durch den Islam plôtzlich verschwunden. — Seit einigen hundert Jahren 
nämlich werden die Lazen zwangsweise islamisiert. Trotzdem aber 
pilgern viele Christen und Nichtchristen dahin und die wildesten Gebirgs- 
bewohner wagen es nicht, die offen auf dem heiligen Ort umherliegenden, 
von frommen Opferspenden herriihrenden Geldstücke zu berühren?). — 

Selbst der modernste georgische Schriftsteller Grigol Robakidse ?) läßt 
einen seiner Helden, Thamas, die Berggipfel anbeten, und das in einem 
Roman, der die bolschewistischen Zustände in Georgien, also 
die allerneueste Zeit, talentvoll schildert. 

Noch vor kurzem war der heilge Berg der Abchasen im Südkaukasus 
berühmt?), wo der Familienstamm Ciéba den Gottesdienst zu verrichten 
hatte. 

Alle Berge preisen wir — steht so oft in Avesta. 

Alle Berghöhen singen den Göttern, — sang der alte Homer. 

Alle Berggipfel schmücken die Kirchen, — stellte der georgische 
Geograph, Prinz Wachuscht, noch im 18. Jahrhundert fest?). 


III. Ahnenkult. 


Zuerst wollen wir auf eine Sitte des Ahnenkultes hinweisen, die 
ganz besonders charakteristisch ist für das ganze alte Vorderasien und auch 
in gleicher Weise für den modernen Kaukasus, — die Sitte, die Angehörigen 
möglichst unter der Türschwelle oder wenigstens im Haushofe selbst zu 
begraben. Diese Sitte hatte sich im Orient mitunter bis zum 8. Jahrhundert 
v. Chr. erhalten, im Kaukasus ist sie auch heute noch lebendig. 

Diese Sitte wurzelt zutiefst im Totenkult und Jenseitsglauben und 
in der Anschauung des alten Vorderasiens, daß die verstorbenen Ange- 
hörigen körperlich nicht sterben, sondern sich nur. verwandeln bzw. zu 
Göttern werden; genau so wie man im georgischen Sprachgebrauch niemals 
schlechthin sagt: jemand sei gestorben, sondern man gebraucht den Aus- 
druck: ‚er hat sich verwandelt‘ = gardaizwala, oder auch ‚‚natheli daedga‘“, 
was soviel bedeutet wie: ,,Heiligenschein steht ihm (auf dem Kopf)‘‘, mit 
anderen Worten, er ist heilig, selig geworden. Diese sprachlichen Über- 
bleibsel an und für sich besagen vieles; aber die Tatsache des Bestehens 
einer Sitte im modernen Kaukasus, die im alten Orient derart organisch 
mit dem gesamten Leben der Völker verwurzelt war, beweist nachdrück- 
lichst die enge Verwandtschaft der Kultur und der Religion der modernen 
Völker des Kaukasus mit denen des alten Orients. Die Sitte steht in 
engstem Zusammenhange mit dem Ahnenkult. 

Die Sitte, die Angehörigen daheim zu begraben, um ihre. Seelen in 
unmittelbarer Nähe des Hausherdes zu haben, war in Anau, Elam, Sumer, 
Hetha, Agäis, Kreta, Ägypten, Griechenland, Thessalien, Ägina (Insel), 
Orchomenos, Mykene, Troja usw. und ebenso überall im Mittelmeerkreise 
verbreitet; sie scheint bei den kaukasischen Völkern besonders beliebt ge- 
wesen zu sein; in Hetha z. B. dachte man sich die Ahnengötter des Hauses 


1) v. Andrian 8. 325, Der Höhenkultus d. asiatischen und europäischen Völker. 

*) Grigol Robakidse, Die gemordete Seele $. 111 ;ebenda 122: ,,Heilige Quelle“. 

*) Sborn. Mat. Kawk., 37 S. A. S. 32; vgl. auch R. Bleichsteiner, Die 
Subaräer usw., a. a. O. 

*) Der Prinz Wachuscht lebte 1696—1772; seine vorzügliche Geographie 
Georgiens beendete er im Jahre 1742. 
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unter der Erde, was ja im Einklang mit dem Erdbegräbnis im Bereich des 
Hauses selbst steht!). In Hetha sagte man beim Todesfall eines Königs 
nicht, er sei gestorben, sondern er sei zum Gott geworden, ein Ausdruck, 
der an den georgischen erinnert. 

Hethas König Mursili$ wird von seinem Fürsten gebeten: ,,gib die 
Stadt samt Göttern und Mauern wieder her“, d. h. er möge die eroberte 
oder besetzte Stadt mit den Verstobenen und ihre Statuen, die darin 
ruhen, herausgeben; durch diese Wendung wird die besondere Wichtigkeit 
der Heimatstadt als Begräbnisstätte der Ahnen, die ja auch Götter sein 
können, hervorgehoben, denn die Gräber der Ahnen verleihen dem Eigen- 
tumsrecht noch besondere Weihe. Abraham kauft in Hebron einen Erb- 
begräbnisplatz, die Höhle Machpela, für seine Frau Sarah, um seinem 
Eigentumsrecht dadurch eine sakrale Weihe zu geben. 

Beim Versuch, von der Gegend Largwisi Besitz zu ergreifen, wird 
nach georgischen Annalen dem betreffenden Herrn vom Vogt folgendes 
gesagt: „Wenn du dich in unserer Gegend niederlassen willst, verlange 
dieses Kloster zum Begräbnisplatz, denn hier sind begraben alle 
Notabeln und der ganze Adel, und Gott wird Dir helfen der Herr der 
Gegend zu werden.“ 

Der Herr erbat vom Volk erst einen Begräbnisplatz in Largwisi 
und einen Wohnraum, um unter den ‚Söhnen des Gebethauses‘ zu woh- 
nen, so wurde er der Herr der ganzen Gegend samt der Burg von K’wenip’- 
newi?). 

Bei den Kämpfen pflegte man den Feind auch dadurch zu schädigen 
und besonders zu trefien, daß man seine Toten aus dem Friedhof ver- 
schleppte?°). 

Bei den Wanderungen nahm man auch im Altertum die Hausgötter 
(laren penates) mit; in diesem Sinne ist Äneas Rolle zu verstehen, seine 
Götter nach Latium zu überführen ®). 

Diese Hausgötter müssen eben im Hause bleiben, daheim sein, um 
ihren Segen und das Glück, das sie spenden, nicht einzubüßen. 

Man hat die kaukasischen Bronzefiguren als Hausgötter gedeutet. 
Die meisten Völker des Kaukasusgebirges pflegen ihre Toten auf dem 
Haushofe oder wenigstens in Nähe desselben zu begraben. Der Wunsch 
und das Bestreben, die Toten in unmittelbarer Nähe vom Hause zu be- 
graben, sind allgemein bei den georgischen Stämmen, sowie den anderen 
Völkern des Kaukasus, und diese Sitte ist dermaßen stark und mächtig 
ausgeprägt, daß sehr oft beim Wechsel der Wohnstätte auch die Toten 
mitgenommen wurden. Die Sitte des Hofgrabes oder der Erdbestattung 


1) Sommer und Ehelolf, Das hethitische Ritual der Papanikri von Komana, 
Boghazk. Studien 1924 H. 10 8. 47; Garstang, Hittites S. 292, Sayce, Hitt. S. 24ff., 
47, 141, 153, 193; Glotz a. a. O. S. 35, 153— 262, 263ff., 319—332; Dussaud a. a. O. 
S. 275. Hrozny, Über die Völker und Spr. des Chattilandes, Boghazk. Stud. 1920 
H. 5 S. 51 pass. vgl. Boghazk. Stud. 1919 S. 109, 165, 167, 169; Sayce, The linguiste 
Position of the Hitt. S. 268ff.; Don. nat. Schrijen; E. Herzfeld, Arch. Mitt. aus 
Iran Bd. 5 (1932) S. 30: Bestattungen von Kindern in Anau innerhalb der Häuser, 
wie in Babylon und Assyrien; Ed. Meyer, Reich und Kult der Heth. 8. 10; Speiser, 
Mesopotam Origins usw. a. a. O.; Otto Weber, Die Kunst der Heth. 8.6; A. Hertz, 
Les sources de la civilisation sumerinne $. 90—104, Rev. Arch. 8. 27, 1928; H. Frank- 
fort, Studies usw. Bd. 1 S. 64; A. Jeremias, Handb. der altoriental. Geisteskultur 
S. 458 von Christian, Unters. z. Paläoethnol. des Orients S. 34, Mitt. Anthropol. 
Ges. 1924 S. 34; vgl. ebenda 1905 S. 207; ebenda 1928 S. 210—266, T. 58, 1928, 
S. 210 — 226; Woolley, Excavation at Ur S. 16, 422; J. J. Bachofen, Das lykische 
Volk und seine Bedeutung ftir die Entwicklung des Altertums 1924 S. 40, 68. 

2) Brosset, Additions et Eclaircissements S. 373, 371, 377. 

3) Ebenda S. 378—379. 

4) Autran Tarkondemos $. 250—251. 
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in unmittelbarer Nähe des Hofes selbst, der Hang, die letzte Ruhestatte 
der Angehörigen möglichst unweit des Hausherdes zu haben, findet Kowa- 
lewskij überall im Kaukasus; bei den Chewsuren, T’uschen, Swanen, 
Osseten u. v. a. m. 1 ? a 

Hierher gehôrt auch der Brauch, daB die Abchasen mittels eines über 
dem Wasser befestigten Balges die Seele eines im Flusse Ertrunkenen „ein- 
fangen“, um sie sorgsam nach Hause zu bringen und daheim, am häuslichen 
Herd, freizulassen!). Auch die Nachbestattung der Toten, die in Altklein- 
asien geübt worden ist und die in Georgien bei den Abchasen bis ins 17. Jahr- 
hundert hinein, wie auch bei den Lesghen im Mittelalter beobachtet wurde, 
steht unleugbar mit dem Ahnenkult und der ursprünglichen Hausbestat- 
tung im Zusammenhang. Besonders die Haus- (oder Hof-) Bestattung, 
die mit ihren Wurzeln ins 4. Jahrtausend zurückreicht, ist noch immer 
lebendig ?). h h 

Fast voll und ganz unverändert hat sich die Sitte bis heute im Kau- 
kasus erhalten: die Abchasen bestatten ihre Angehörigen, besonders die 
Kinder, an einer beliebten Stelle im Hofe unweit vom Hause. Diese Sitte 
hat sich in Berggegenden des Kaukasus auch sonst noch lebendig erhalten. 
Historisch gut bekannt ist diese Sitte z. B. bei den Tscherkessen, die viel- 
fach mit ihren Toten aus dem russischen Machtbereich nach der Türkei 
zogen. 

Ebenso eng verbunden mit ihren Toten und deren Begräbnisplätzen 
wohnen und leben die tscherkessischen Auswanderer in der Türkei, ihrer 
neuen Heimat, die ihnen meistens zum Verderben werden sollte*). 

Bei Mahlzeiten, insbesondere an den Gedenktagen für die Toten, sonst 
aber auch bei allgemeinen Anlässen, glauben die Abchasen u. a., die Seelen 
ihrer Verstorbenen weilten nicht nur unter ihnen, sondern seien gegenwärtig 
und nähmen Teil am Tischgelage; deswegen lassen sie ihnen am Tische 
Plätze frei und decken das Essen für sie auf. 

Allgemein kaukasisch ist wieder die Sitte des Totenkultes, den Ver- 
storbenen Essen und Trinken zu bereiten und ihnen zum Grabe hinzu- 
tragen, georgisch heißt dieses für die Toten bestimmte Essen ‚‚Sa-Kurthchi“. 
In der Hauptsache wird diese Art Essen auch an die Nachbarn ausgeteilt, | 
sei es, daß sie daheim eingeladen sind oder bei der Kirche angetroffen werden. 
Daß die Pfarrer und ihre Gehilfen dabei nicht fehlen dürfen, ist selbstver- 
ständlich. 

Diese Anschauung stimmt so voll und ganz mit derjenigen der Völker 
im Altertum überein, daß wir hier nichts zu kommentieren brauchen. 

Ebenso identisch mit dem Brauch der Völker des Altertums ist die 
Sitte der Totenklage und der Klageweiber; diese Sitte war im Altertum 
durchweg und allgemein verbreitet; sie findet sich auch noch heute.im Kau- 
kasus fast ebenso lebendig und mit demselben Pessimimus als Grundton 
des Lebens, wie wir ihn im Altertum zu beobachten gewöhnt sind). Ich 
habe in Georgien Totenklagen miterlebt, die der Beschreibung von solchen 


1) G. Nioradse a. a. O. Sbornik Material. dlja opisan mestn. i Plemion Kawk. 
Bd. 32 (1903) Otd. 3 S. 156—158. 


*) G. Nioradse, ebenda. 

3) von Luschan, Rassen, Völker, Sprachen 8. 127—128, dasselbe The early 
Inhabit. of West-Asia, 1911 8. 223 (Huxley Memorial Lecture for 1911); Eug. 
Pittard, Les Races et l’Histoire S. 393; Kowalewskij, Zakon i Obyéai na Kaw- 
kase Bd. 1 S. 90ff.; Bd. 2 S. 202, 44. 

*) Jeremias a. a. O. S. 424, 461. Gräber unter dem Fußboden der Wohnung: 
Hall and Wooley, Ur Excavation vol. I, Al-Ubaid, S .214—140: A. Keith, Report 
on the human Remains; im Anau I: O. Menghin, Weltg. d. Steinz. S. 303—308; 
Prof. Dr. G. Nioradse, Die Nachtbestattung in Altgeorgien 8. 1—6, Arch. f. Anthro- 
pol. Bd. 22 (1932). Dann J. Bachofen, Das Mutterrecht, passim. 
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im Altertum üblichen in nichts nachstehen: die Weiber kommen ganz in 
schwarz gehüllt, mit aufgelostem Haar, mit am Hals und an der Brust auf- 
gerissenem Kleid, schreiend und kreischend, weinend und heulend, mit 
zerkratztem Gesicht und bisweilen auch zerschundener Brust, zum Toten; 
werfen sich zu Boden und beweinen ihn mit frenetischer Trauer, die keine 
Grenzen kennt. Sie reden die Toten wie den Lebenden an: begrüßen ihn, 
beschmeicheln, beliebkosen ihn; erinnern ihn an vieles in seinem Leben, 
beschämen ihn ob seines Schweigens und erheben die Stimme immer höher 
und fangen wiederum an zu schreien, indem sie jetzt dazu übergehen, das 
Unglück aller Hinterbliebenen zu schildern. 

In der Totenklage sind einige Phasen zu unterscheiden: die erste 
Feststellung des Todes selbst seitens der Nächsten; das geschieht durch 
schrilles Geschrei der weinenden Weiber, die sich vor dem Hingeschiedenen 
zu Boden werfen und mit aufgelöstem Haar, indem sie mit den Händen 
auf die Knie schlagen, laut heulend jammern; das nennt man ,,schezcha- 
deba“, d. h. den Tod, Unglück laut kund tun; vor dem Schezchadaba 
können keine Beileidserklärung oder besondere Besuche gemacht werden. 
Bei dem Schezchadeba aber kommen die Nachbarn von allen Ecken der 
Dorfgemeinde zur Condolenz her, die bei den Weibern in gleicher Weise 
durch lautes Schluchzen und Wehklagen geschieht. 

Darauf folgt die zweite Phase: das Beweinen, ‚‚Tirili“ genannt; das 
mindestens drei Tage lang währt. Unter fortgesetztem Beweinen des Toten, 
wird laut schreiend aller Taten und besonderer Handlung und beliebter 
Ausdrücke des Toten gedacht, werden seine Wünsche, wirklicher oder an- 
geblicher Art, aufgezählt und treues Andenken gelobt. 

Währenddessen kommen auch die Angehörigen von weit her; diese 
muß man mit „sari‘“ empfangen; das Wort bedeutet hier sinngemäß: 
der höchste Akkord der weinenden Trauerkundgebung ob eines unermeß- 
lichen Unglücks; etymologisch heißt ,,sari‘‘ nur eine Glocke, ursprünglich 
= „Schrecken“. Aber bei Begräbnissen heißt sari eben der höchste Aus- 
druck des erlittenen oder empfundenen Unglücks. 

Die so empfangenen Gäste weinen!) ebenso laut, gleich ob Mann oder 
Weib, besonders aber die letzteren, mit den Händen auf Kopf oder Stirn 
schlagend und an das Leben des Toten und an die Zukunft der Hinter- 
bliebenen erinnernd. Sehr oft kommt es vor, daß die klagenden Weiber, 
ob Nächstangehörige oder nicht, in Ohnmacht fallen. 

Wenn die Gäste ins Haus treten und den Toten beweinen, beginnt 
das „schetireba‘“ Entgegenweinen der Angehörigen des Toten und der 
Gäste, das wiederum in lautem Schluchzen und Wehklagen, mit den Worten 
der Teilnahme und des Nachempfindens, des Beileids und Bemitleidens 
seinen Ausdruck findet. 

Nachdem der Pfarrer seine christliche Pflicht getan hat, bevor der 
Tote aus dem Haus getragen wird, beginnt das ,,gamotireba“‘ — das Aus- 
weinen, das lediglich eine Wiederholung der vorherigen Trauer mit erneuter 
Vehemenz ist. 

Unterwegs zur Grabstätte und Kirche wird das Weinen unvermindert 
fortgesetzt und es ist wirklich ein mitreißend-trauriger Anblick, die 
trauernden und jammernd-weinenden Klageweiber im Leichenzug zu sehen. 
Hier findet wieder ,,Tirili da mothk’ma‘‘: Weinen und Hersagen, d.h. laute 
Verkündung des Unglücks statt. 


1) P. Heinrich, Die Totenklage im Alten Testament, 1931 S. 1—84; Kowalew- 
skij, Zakon usw. Bd. I S. 189ff., 76 passim; Totenklage in Ägypten: von Bissing, 
Freiherr, Tonfigur. Klagender aus dem frühen Mittl. Reich S. 157—160, Arch. 
f. Orientforschung 1931. ‘ 
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Am Grabe selbst gibt es „gamothchoweba“, d. h. Ausbitten (den 
Abschied), Verabschiedung, ebenso mit dramatischem Wehklagen, Gesichts- 
kratzen, Weinen und Heulen. Bei all diesen Vorgängen fehlen natürlich 
neben lauten wehklagenden Worten auch die schmerzlich-bitteres Erlebnis 
ausdrückenden Gesten nicht. | 

Diese Formen sind je nach dem Stand gemessener oder frenetischer, 
aber die Totenklage an und für sich ist eine noch heute ziemlich allgemeine 
Sitte im Kaukasus. a 

Ewiges Trauern, lebenslanges Nachtrauern, fortgesetztes ‚Weinen ist 
ein bezeichneter Zug der Anteilnahme der Hinterbliebenen; sie gehen im 
tiefsten Schwarz, das nicht nur die Farbe des Oberkleides, sondern auch 
der Unterkleidung und der Wäsche vielfach bestimmt. In angemessenen 
Zeitabständen wird der Toten besonders gedacht, mit Wehklagen, Weinen, 
Gottesdiensten und sakurtchi (Essen an Seelenmessen). Die Hinterbliebenen, 
besonders die Witwen, vegetieren nur noch halb und halb, sie gehen im 
Nachtrauern auf. Ein Zug, der einem Fremden nicht immer verständlich 
sein kann. 

Nichts darf mehr am Körper weiß oder farbig getragen werden: selbst 
die elfenbeinernen oder metallenen Griffe von Dolchen, Schwertern und 
Pistolen (die Kaukasier gehen auch daheim in Bewaffnung umher), müssen 
mit schwarzem Flor bedeckt sein; dem aufgelösten Haar der Weiber ent- 
spricht das Bart- und Haar-Wachsenlassen der Männer. Dieses Trauern 
währt Jahre lang, und es bedarf besonderer Zeremonien und umständlicher 
Bitten und nachhaltiger, wiederholter Vorstellungen seitens der besonders 
Geehrten, einen Trauernden zum ,,Gamogloweba‘ ,, Austrauern‘ zu ver- 
anlassen, worauf er sich Bart und Haar schneiden läßt und den schwarzen 
Flor teilweise ablegt, aber doch wieder in schwarzem Anzug geht. Für 
Frauen, besonders Witwen, gibt es fast gar kein ,,Gamogloweba“. 

Ähnliches wird uns schon aus dem 17. Jahrhundert auch für Megre- 
lien (Kolchis) berichtet. Hier pflegte man außerdem damals noch die 
Toten stets nackt bis zum Gürtel zu beweinen. Der Tote wurde beim 
Begräbnis mit Ol übergossen und ihm ein kleines Gefäß voll Wein!) 
auf den Kopf gesetzt und so begraben. Bei der darauf folgenden Mahlzeit 
zu Ehren des Toten wurden sie erst vom Pfarrer eingesegnet, wobei dieser 
etwas Wein auf die Erde goß, was die Anwesenden nachmachten. 
Zum Trauerkleid gehörte ein hoher Hut und Schuhe aus Ziegenfell mit dem 
Haar nach außen. Bei der Tafel wurde mit Holzgeschirr serviert. Bewohnt 
wurde der dunkelste Wohnraum. Alles atmete da Unglück. Kein Fleisch 
durfte gegessen werden, nur Pflanzenkost war zulässig, was ich in West- 
georgien selbst mehrmals beobachtet habe. Die ersten vier Wochen wurde 
der Tote täglich (außer am Sonntag) am Grabe beweint, aber nur von seinen 
Hausgenossen. Am 40. Tag gab es eine große Totenmahlzeit mit allen Ein- 
geladenen. Man schlachtete Rinder, Ziegen usw., der Pfarrer segnete sie, 
erst darauf wurden sie verabreicht oder unter die Armen verteilt. Der 
Landesfürst ließ z. B. täglich 300 Rinder anläßlich des Todes seiner Frau 
schlachten. Es gab die Sitte, daß er auch die Toten seiner Vornehmen be- 
weinte; man bestimmte einen besonderen Tag dafür; der Landesfürst kam 
mit seinem Gefolge und weinte mit nacktem Oberkörper vor den ver- 


1) Bei der Beschreibung des Totenkultes in Westgeorgien bestätigte Gülden- 
städt den Gebrauch des Weins in d. J. 1770—1773: der Tote wurde erst Er Wasser, 
Ba A gewaschen. Geografiéeskoe i statistiteskoe opisanie Grussii (1809) 

"Auch in Ostgeorgien beweinte man die Toten nackt bis zum Gürtel, i 
16. Jahrh. s. TsitSinadse, Das Leben Georgiens, Rostom der König, 8. 309-317 
(g-sch.), auch im übrigen ähnlich wie oben. 
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schiedensten Gegenständen und Tieren des Verstorbenen, die in verschiede- 
nen Räumen eigens verteilt wurden; auch Pferde, Hunde, Falken usw. ge- 
nossen die Ehre. Das galt als die größte Ehrung der Familie; der Fürst und 
seine Gefolgschaft bekamen reiche Geschenke und kehrten dann zurück. 
Ebenso wurde der Tote vor dem Boten beweint, der irgendeinen Gegenstand 
des Toten mitbrachte und sich in dem größten Wohnraum hinsetzte. Die 
Mitglieder der von ihm benachrichtigten Familie beweinten den abwesenden 
Toten in der oben erwähnten Weise!), 

Die Totenklage bei den Abchasen muß besonders beachtet werden: 
Der Tote wird in unmittelbarer Nähe seines Wohnhauses, im Garten oder 
Hof bestattet; die nächsten Angehörigen begleiten ihn meist barfuß, was 
auch für andere Stämme aus dem Mittelalter und dem 18. Jahrhundert 
bezeugt ist. Die größte und tiefste Trauer jedoch gilt für die ganze Sippe 
oder Stamm beim Tode eines Milchbruders, Zöglings?); der ganze 
Stamm des Erziehers des Hingeschiedenen betrauert ihn und verbleibt 
volle 40 Tage lang barfuß von tiefstem Schmerz erfüllt bei seinem ‚‚Toten- 
bild“, „anschan‘ genannt, das aus seinen Kleidern, Waffen und Schmuck- 
sachen errichtet ist, die auf einem Lagerplatz geordnet werden. 

Es gibt in Abchasien kein Verwandtschaftsband, das so mächtig wäre 
wie das Verhältnis zwischen dem ‚‚Erzogenen‘“ und dem Erzieher — samt 
dessen Stamm. Der Trauernde fastet und läßt sich das Haar wachsen, das 
er später nur demjenigen zu schneiden erlaubt, der bei ihm den Platz des 
Verstorbenen einnehmen wird, d. h. dieser ersetzt nunmehr den Ver- 
storbenen den trauernden Hinterbliebenen?). 

Die Toten werden durch besondere Opfergaben geehrt: lange, schmale 
Tablette voll Speisen werden bei der Tür hingestellt, man verwendet 
Weihrauch und gießt Wein auf das Essen, man bewahrt lautlose, stille 
Ruhe, während die Seele des Verstorbenen das Essen genießt. Der Stam- 
mesbeter verrichtet sein Gebet mit dem Herz und der Leber des geopferten 
Tieres in der Hand. Zur Ehre des Verstorbenen baute man früher auch 
Herbergen auf seinen Namen, Abaka genannt, für die Reisenden und versah 
sie mit Totenopfern und mit Haken für die Pferde; oder man stellte Bänke 
auf großen belebten Wegen auch auf den Namen der Verstorbenen auf, 
atwara genannt; oder aber man ließ Brunnen graben und herrichten. 

Der wichtigste Akt aber ist Afsquera (afse = Seele) — (a-que = An- 
teil), d. i. das Totenopfer am Jahresende seit dem Tode des Angehörigen. 
Anschan richtete man in folgender Weise her: Die Kleider und Schmuck- 
stücke des Verstorbenen werden auf ein sofaartiges Lager so gelegt, wie sie 
tatsächlich getragen werden; der Tote wird von neuem beweint. Die An- 
gehörigen bringen Schlachtopfer, Ziegen, Rinder, Pferde usw. — Sie treten 
mit ihrer Begleitung erst an den Hof und bitten um Erlaubnis hineingehen 
zu dürfen. Dies wird erlaubt. Nun führt man das Pferd oder den Stier in 
den Hof. Die Hörner sind mit Gold geschmückt, der Körper 
mit farbigem Tuch bedeckt. Auf dem Rücken trägt das Tier eine 
Schnur, behangen mit den Früchten. — Hinter wie vor dem Stier schreiten 
die Begleiter des Angehörigen mit den brennenden Kerzen in der Hand, 
dreimal gehen sie im Hofe herum, dreimal führen sie den Stier dann um 
sich selbst herum, dreimal singen sie besondere Lieder „Haywa“. Dann 


1) Lamberti a. a. O. Kap. XI, Sborn. Material. usw. Bd. 43 (1913) S. 66—75. 

2) Milchvater heißt im Abchasischen abadsej; Milchmutter = anadsej; Dja- 
naschwili, Geschichte Georgiens Bd. 1 S. 191—192. 

Vgl. F. Lukjanoff, Aus kosmogonischen Anschauungen der Abchasen 8. 29—33 
in: Sborn. Mater. dlja opisan mestn. i plemion Kawkasa Bd. 34 (1904) Otd. III. 
I. Djawachischwili, Gesch. d. georg. Rechts, I, 165—170 (1928) g-sch. Derjawin, 
Abchasien ethnographisch, daselbst. Bd. 36, 1, S. 27—28. (Sborn. Mater. usw.) 

8) Djanaschia, S. 180—188. 
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beginnt die Totenklage. Die Nacht verbringt man beim Anschan in froher 
Geselligkeit: SpaB, Gesang, Tanz und Sport werden getrieben, Pferde- 
rennen, Sprünge, SchieBen usw. — Das Pferd des Toten muB beim Anschan 
unbedingt zugegen sein. Der Tisch wird beim Anschan gedeckt. Jeder- 
mann trägt den Weihrauch hin mit den Worten (zum Toten): „Gott möge 
dir dies im Jenseits zukommen lassen!‘ | | 
Die Seelen der gestorbenen Ahnen!) gelten als Schutzgeister, die 
durch allerhand Opfer versöhnt und gnädig gestimmt werden. Man opfert 
ihnen bei Heimführen der Braut, bei Geburten, bei erster Kalbung der 
Kuh usw. — Man deckt den Tisch und redet die Seelen der Ahnen folgen- 
dermaßen an: ,, Ihr, die Ihr außer dem Hause seid, die alten und die neuen.‘ 
Über die Unerläßlichkeit der Totenopfer besagt eine Legende, daß ein 
Abchasier einmal zu den Helden, Narten, ins Jenseits geriet. — Außer einem 
bekam dort jeder von ihnen einen gedeckten Tisch. Dieser erklärte, er sei 
als letzter gestorben und habe keinen von den Seinigen auf Erden hinter- 
lassen und deshalb bringe ihm keiner ein Opfer dar. Sie, die Narten, be- 
kamen die Opfer, wie die Menschen sie machten. Aus Mitleid brachte nun- 
mehr der Abchasier dem Narten die Opfer, dafür sandte ihm dieser die 
besten Hunde, und ein ausgezeichnetes Pferd zum Dank?). 
Dieselben heidnischen Traditionen sind auch bei den Suanen, sowie 
bei anderen Bergstämmen ihrer Nachbarschaft heimisch*). Am Seelen- 
gedenktag gelten die Seelen der Verstorbenen als nach Hause zurückgekehrt. 
Eine Puppe in den Kleidern des Verstorbenen sitzt am Ehrenplatz des 
Tisches. Sie heißt bei den Suanen ‚‚Lilschan‘‘ (bei den Abchasen — ,,An- 
schan“). Wie im gesamten Zivilleben der Suanen, so spielt auch im Toten- 
kult der Ehrensessel eine bedeutende Rolle: nur der pater familias hat das 
Vorrecht, bei allen wichtigen Anlässen darauf zu sitzen, wenn Gäste kom- 
men, Schiedsrichter seine Aussagen entgegennehmen oder bei anderen 
festlichen und wichtigen Begebenheiten der Familie. Dieser Sessel, Sakurz- 
chil genannt, ist das Symbol seiner Machtvollkommenheit und unbedingten 
Gewalt in seiner Familie; deswegen wird er mit besonderer kunstvoller Ver- 
zierung im althergebrachten Stil aus reinem Holz und nur aus Holz her- 
gerichtet. Derselbe Sessel wird der ältesten der Seelen bei ihrer Rückkehr 
überlassen, die am Tische sitzend gedacht werden, der für diesen Tag eigens 
und mit dem Aufwand größter Mittel, reich mit Speisen gedeckt wird. 
Dieses Seelenfest dauert jeweils bis zum nächsten Montag, also je nachdem 
fünften oder mehr Tage. Die größte Ruhe, Totenstille wird streng bewahrt. 
Alle Mitglieder der Familie ziehen sich in die Ecken zurück. Dann erhebt 
sich der pater familias und nähert sich entblößten Hauptes, ehrerbietig und 
ehrfurchtsvoll, dem Ehrentisch und dem Sakurzchil und wendet sich mit 
einem Glas Wein oder Arak in der Hand an die anwesenden Seelen, den 
Hauptahnen anrufend, und wünscht ihnen wohltuend — selige Ruhe. 


1) Djanaschia a. a. O. S: 187ff. 

?) Uber die Religion der Tscherkessen: Potocki, Voyage usw. Bd. 1 S. 123ff., 
306ff., 352; Über die Religion der Tschetschenen: A. Dirr, Die alte Religion der 
Tschetschen 8. 729— 740, 1050—1076, Anthropos Bd. 3 (1908); ebenso Klaproth, 
Voyage usw. a. a. O.; Über die Lesghen (Daghestanen): Halil-Bey La porte, 
Das Land der letzten Ritter 8. 48, 64—70ff. (über die alten Götter und ihre Funk- 
tionen 8. 180—181, 141, 247) (Dschinen usw.). 

8) G. Tschitaja, Der suanische Sakurzchil $. 87—110; Bullet. du Musée de 
Géorgie, t. II, 1923—1925; Englisch in ‚‚Georgica‘‘ Bd. 1, S. 89—100. Das ererbte 
Gut der Vorfahren ist in Suanien heilig und unveräußerlich; es zu verkaufen 
gilt als die größte Schande und ist nach dem Gewohnheitsrecht verpönt. Nur wenn 
der Betrefiende sonst so verarmt ist, daß er seiner Pflicht, Totenopfer zu bringen, 
nicht anders genügen kann, wird ihm der Verkauf des Gutes zwecks Verrichtung 


der Totenfeier erlaubt. Vgl. Kowalewskij, Gesetz und Gewohnheitsrecht im Kau- 
kasus Bd. 2, 8. 58. 
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Darauf spielt er in ganz leisen Tönen auf einem Instrument. — Die Speisen 
sind zuerst aus Pflanzen, jedenfalls ohne Fleisch hergerichtet, nur hinterher 
kommt auch Fleisch hinzu. Dann verabschieden sich die Seelen; der Tisch 
wird auf den Hof hinausgetragen, es werden kleine Brote (Kwerebi) ge- 
backen, manche in der Form einer Leiter (Sumer!), die „kleine Leiter“ 
genannt werden. Der Sessel, ,,Sakurzchil‘, wird des öfteren durch den 
wichtigsten Teil des Herdes ,,Masuaraschi‘‘, ersetzt, an dem der Pater 
familias seine Vorrechte des Hausherrn auszuüben pflegt, und der nach den 
Darstellungen des Tifliser Dozenten G. Tschitaja, ein vollkommener Suverän 
in seinem engen Kreise ist und ,,Kora machwischi“ heißt. 

Bei den Imeren (Imeretinern) dagegen darf jetzt der Bote nicht ins 
Haus treten. Es beginnt der Ritus des Beweinens (schezchadeba usw.) 
am Tore des Hofes, wohin der Bote den Familienältesten bittet. Nach 
der Auffassung der Imerer weilt die Seele des Verstorbenen noch 40 Tage 
im Hause. Für sie werden die Speisen weiterhin serviert. Nach 40 Tagen 
gibt es wieder die Beweinung aller Angehörigen und Bekannten am Grabe, 
am zweiten Tage aber im Hause des Verstorbenen eine große festliche 
Mahlzeit, die aber nur mit Wein und pflanzlicher Kost, höchstens noch mit 
Fisch, zum Abschied von der Seele gegeben wird!). 

Unzählig sind die Erinnerungstage und Opfer für die Toten. 
Wir wollen nur wenige Beispiele anführen: am zweiten Osterfeiertage 
pflegten die Megrelen am Grabe ihrer Toten frühmorgens Opfer darzu- 
bringen, u. a. Schafe, die der Pfarrer mit Gebeten schlachtete und deren 
Blut er auf das Grab goß. Auf dem Grabe wurde ein kleines Häuschen aus 
Flechtwerk von Baumzweigen?) aufgestellt, das von Kerzen und 
Blumen schön umgeben und umsäumt wurde. Dann gingen die Angehörigen 
auf eine große Wiese vor der Kirche, wo sehr schöne Bäume angepflanzt 
waren und jede Familie sich unter ihren eigenen Baum stellte. Alle mußten 
sich gleichzeitig hinsetzen, keinesfalls aber einer früher als der andere. 
. Man reichte einander die Speisen (sakurthchi), um der Seelen bestens zu 
gedenken, man sang, tanzte usw. und sagte, auch die Toten wären nun 
fröhlich. Solche Sakurthchi machte man auch sonst. Nach ähnlicher Ein- 
segnung durch den Pfarrer wurden sie bei der Kirche an die Armsten verteilt. 

Ganz frühmorgens am ersten Weihnachtsfeiertage wurde nach langem 
Fasten Fleisch gegessen und gebetet; darauf ging man zur Kirche mit 
Weintrauben, Äpfeln, Wal- und Haselnüssen und Käsekuchen beladen, 
die man auf dem Grab seiner Toten hinstellte. Dann ging man in die Kirche, 
um der Messe beizuwohnen, wonach der Pfarrer eine Messe abhielt, indem 
er mit dem Buch und Weihrauchfaß alle Gräber der Reihe nach besuchte 
und das Gebet verrichtete. Die Angehörigen hielten angezündete Kerzen 
in der Hand und legten Weihrauch ins Weihrauchfaß hinein. Man brachte 
ebenso mehrere Tauben mit, deren Blut man für die Seelen auf das Grab 
seiner Toten goß?). 

Die klassischen Schriftsteller berichten, daß die Kolcher ihre männ- 
lichen Toten in rohe Stierfelle eingewickelt an Bäumen außerhalb der 
Stadt aufhangten *). 

In manchen Gegenden, vornehmlich in Bergbezirken, schneiden sich 
die trauernden Frauen ihr Haar ab und geben es dem Verstorbenen mit; 
bei den P’schawen ist dies obligatorisch für den Fall, wenn der Bruder stirbtÿ). 


1) M. J. Sagaradse, Kulturno-istoriteskij Oterk Zapadnoj Grusij (1909) 8. 59 
2) Siehe S. 358—359: Wohnhäuser der Tscherkessen. 

3) Lamberti a. a. O., Chardin, Voyages usw. Bd. 1 8. 311—322. 

4) Latyschev, Scythica et Caucasica I, 418: Apollon. Rodios III, 200—205. 
5) M. Kowalewskij, Zakon usw. Bd. 2 8. 73—78, ebenda Bd. 1 S. 90, 31ff.. 


passim 32. 


340 T. von Margwelaschwili: 


Die Tscherkessen kommen auf den Gräbern ihrer Verwandten zu- 
sammen und veranstalten eine Art Derbyrennen: dreimal reiten sie mit 
ihren Pferden um die Graber rings herum, schneiden sich etwas in die 
Ohren, lassen die Blutstropfen auf die Gräber fallen und sagen: „Dies 
Blut für dich.‘ In diesem Rennsport erhalten die Sieger die besten Preise*). 

Der Ahnenkult ist das Fundament der religiösen Anschauungen der 
P’schawen, Osseten u. a. Kaukasusstämme, ihm dient der ganze Gau oder 
Stamm; die Ahnen werden Vermittler zu den Göttern, Schutzheilige oder 
gar Götter selbst und unterhalten mit den Hinterbliebenen dauernden 
Verkehr, sei es guter oder böser Art, je nachdem wie diese ihren Verpflich- 
tungen nachkommen. Kowaleskij findet hier identische Züge mit dem 
Ahnenkult der Antike und wird nicht müde zu unterstreichen, daß der 
Ahnen- und Totenkult ganze Familien, ja Stämme durch die schwere Last 
der Opfer des Kultdienstes ruiniert habe. 

Vom Totenkult des gesamten Tschetschenenvolkes sind die ober- 
irdischen Totenhäuser besonders hervorzuheben, die zusammen mit den 
Wehr- und Wohn-Turmbauten in der Regel im Zentralkaukasus ver- 
breitet sind, im Norden jedoch mehr als im Süden anzutreffen sind. Es 
sind Spuren ihrer evtl. Verbreitung auch im Osten, d. h. in Daghestan vor- 
handen. Kulturhistorisch sind diese Turmbauten deswegen interessant, 
weil esim alten Kolchis Turmbauten aus Holz gegeben hat, ebenso wie 
am Pontus und im östlichen Kleinasien sowie im mittelalterlichen West- 
georgien (Kolchis der Alten). Alle diese Bauten sind zwar viereckig, aber 
es sind uns auch runde Türme aus Kachethi (einer Provinz Ostgeorgiens) 
und aus dem ostgeorgischen Dorfe Schinwani bekannt. Diese Form ist 
auch im Mittelmeergebiet stark verbreitet. Aber auch die viereckigen 
tschetschenischen Turmbauten scheinen den Lykischen in Westklein- 
asien sehr ähnlich zu sein?); wie besonders die Wohntürme als Wehrbauten 
denen auf der ganzen Balkanhalbinsel, besonders in Albanien und auf dem 
Peloponesos (im südlichen Taygetos), in Rumänien (Oltenia) und Nord- 
bulgarien (Vraca) ähnlich sind. Die damit verbundene primitive Malerei 
der Tschetschenen entspricht der an den Felstreppen in Kilikien oder 
Pisidien, evtl. auch der an den oberägyptischen Sargtruhen. Eine ebenso 
starke Verbreitung scheint die Dachkonstruktion der tschetschenischen 
Wehrtürme und Totenhäuser auch im alten Orient gehabt zu haben?). 
Jede tschetschenische Familie hatte ihre eigenen Totenhäuser, wohin 
manchmal auch die Schwerkranken gebracht wurden, um dort zu sterben ; 
dasselbe taten die Inguschen noch vor 30-40 Jahren. Die Totenhäuser 
hießen tschetschenisch: mälch-kesch, d. h. Sonnengrab (mälch — Sonne). 
Die Gewänder und ihre Farben an den Skeletten der tschetscheni- 
schen Totenhäuser sind ganz ähnlich denen der Chewsuren. — Kultische 
Schüsseltische sind Tischplatten mit drei oder vier Beinen und erhöhten 
Rändern, die die Swanen sonst nur für ein Leichenmahl benutzen, wie es 
wahrscheinlich auch bei den Tschetschenen, Chewsuren usw. ursprünglich 
der Fall war. Kultisch sind die Herkdette, der Herdhaken und der Kessel. 
Auch der Herd, an dem die Ahnen unsichtbar sitzen, ist heilig. Jeden 
Abend verhüllt die Hausfrau bei den Inguschen die Glut des Feuers im 
Herd durch Asche mit einem Eisenschieber und sagt: ,,Gott möge das 


1) Potocki, Voyage usw. Bd. 1 8. 275. 

?) Turmbauten im Nordkaukasus: bei den Tschetschenen, Inguschen, Osseten 
Bergtataren und Karatschaiern; im Südkaukasus: bei den Thuschen, Chewsuren, 
Mthiulen (Berggeorgiern), Osseten, Suanen und in Ratscha. Totenhäuser fehlen 


bei den Suanen, Thuschen, Abchasen usw. All \ 
schenen (1929) 8. 39114. w es nach Plätzschke, Die Tschet- 


8) Ebenda 8. 61—64, 65—84. 
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Feuer hier ewig erhalten“, d. h. durch Nachkommenschaft. Als Opfer legte 
man auf den Herd ein Stück Talg, Mehlkloß usw.!). 

Wenn die Gastfreundschaft (Kunakentum) der Tschetschenen auch 
so heilig ist, daß ein Verletzen derselben mit Ostrakismos bestraft wird, 
so wütet bei ihnen und bei den Inguschen nicht minder die Blutrache als 
letzter Ausdruck der Ahnenverehrung. 

Inguschenblutrache. (Inguschen sind ein Stamm der Tschetschenen.) 
Das Blut des Verwandten muß und kann nur mit dem Blut des Schuldigen 
oder seiner Angehörigen gesühnt werden. Die Blutrache währt sogar einige 
‘Generationen hindurch und konnte später durch Wergeld ersetzt werden. 
Der Versöhnung Suchende ließ sich das Haar wachsen und bat durch Ver- 
mittler um Vergebung. Ist die andere Seite damit einverstanden, so läßt 
man ihn durch Mittelsmänner herbeiholen und schneidet ihm das Haar. — 
Darauf gelten sie nun als leibliche Brüder und schwören sich auf den 
Koran den Treueid. Beim Loskauf unter Zeugen ist die geschädigte Seite 
verpflichtet, weiterhin von der Verfolgung abzulassen, andernfalls muß sie 
das Geld zurückerstatten und wird selbst kanly?), d. h. durch Blutrache 
belangt und verfolgt. 

Bei den Inguschen*) üben die Blutrache aktiv alle Verwandten bis 
zum 4. Grade (Gliede) aus: der Großvater, sein Bruder, Vater, Onkel, 
Bruder, Cousin, Sohn, Neffe usw. und ebenso auch von der mütterlichen 
Seite. Passiv jedoch sind dabei alle Verwandten bis zum 10. Glied beteiligt! 
Sie helfen durch Nachrichtenvermittlung, durch absolute Boykottierung 
der schuldigen Seite. Zuerst wird dem Schuldigen — mearij der Krieg 
(tuom) angesagt: er wird in seinem Wohn-, Wehrturm usw. belagert; dazu 
sind die Verwandten (bo — das Heer) des Geschädigten da. Belangt werden: 
-der Mearij selbst, sein Bruder, besonders, wenn er mit ihm zusammen wohnt; 
Vater, Sohn usw. aber keine Frauen und Kinder, die nur unter Boykott 
stehen. Am zweiten Tag der Belagerung verlangt man ,,den Stier des 
Heeres“ (be ust) und man nimmt noch mehr, wenn dies verweigert wird. Am 
3. Tag verlangt man chielym = 12 Kühe für Aufhebung der Belagerung 
oder doppelt so viel, wenn die Belagerer während der Belagerung Menschen- 
leben zu beklagen hatten. Mit der Aufhebung der Belagerung hört auch 
der Krieg auf, aber nicht die Blutrache. Jetzt verhandeln die jükkeri 
= Mittelsmänner aus fremden Geschlechtern, und die ‚Beurteiler‘ (Schät- 
zer), die den Verwandtschaftsgrad jedes einzelnen Mitglieds der Sippe des 
mearij feststellen und so den ‚‚woschil‘ einziehen. Mit anderen Worten: 
10 Kühe zahlt der Bruder des mearij, der nicht mehr mit ihm zusammen 
wohnt und auch die Viehherde mit ihm bereits geteilt hat. Er heißt der 
geteilte Bruder; 9 Kühe zahlt der zweitnächste Verwandte (cousin); 8 Kühe 
der drittnächste usw. bis zum zehntnächsten, der nur 1 Kuh zahlt. Wer 
nichtzahlt, hat Krieg zu erwarten. Der mearij aber ist in seinen vier Wänden 
‚eingeschlossen, um den Todesschuß zu vermeiden, es sei denn, daß er mearij 
ust (den Stier des mearij) bezahlt hat. In diesem Falle darf er aus seiner 
Behausung herauskommen, um neben dem Hause, auf dem Hofe zu ver- 
bleiben. Sonst ist jede seiner Bewegungen streng überwacht, und er ist stets 
‚gefährdet, ermordet zu werden. Der „woschil‘“ muß zurückerstattet werden, 
wenn trotz des Erhaltes des ‚‚woschils“ weiter gerächt wurde. — Die Ver- 
gebung ist selten, und kostete als Wergeld (pchja) 12 Kühe, 3 Pferde, eins 
davon gesattelt, ein Stück Stoff von georgischer Seide, und 1 Stier für den 
feierlichen Versöhnungsschmauß, der sakral ist, auch Bier- und Schnaps- 


1) Ebenda 8. 95ff.; M. Jakowlew, Inguschi (1925) Ss. 93—95. 
2) A. P. Berje, Tschetschnja i Tschetschenzi 1859 8. 95ff. 
3) M. Jakowlew 8. 66ff., 71. 
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genuß ist kultisch. Aber auch nach Bezahlung des pchja geschieht zuweilen 
die Rache. Ist einer z. B. kurz nach der Verwundung an Cholera gestorben, 
so hat der Schuldige an die Verwandten des Gestorbenen 20 Kiihe zu zahlen, 
wenn er diesen auch gepflegt haben soll; er wäre mearij, wenn der Ver- 
wundete im Bette gestorben wäre ohne sich von der Verwundung erst er- 
holt zu haben. Er wäre mearij auch in dem Falle, wenn er die 20 Kühe 
nicht bezahlt hätte, wie das Urteil des Altestengerichts verlangte. — Ist 
der Mörder nicht überführt, wird er nur verdächtigt, so kann er ein Gericht 
verlangen. Dies wird von den angesehendsten Ältesten der Gegend ver- 
mittelt und heißt ,,dou duzy‘‘ (den Hader beurteilen). Die Kläger ver- 
langen Geiseln, die mit ihrem Leben für gerechtes Urteil des Gerichts 
haften. Jede Seite hat ihre Bürgen zu stellen, die für die angemessene 
Führung ihrer Partei bürgen. Dann wählt man die Richter = kelychoi. 
Es gibt ‚Beweise‘ — kiekyr und Zeugen = tieschyj. Eid und Eideshelfer 
entscheiden. Das Gericht tagt an einem der heidnischen Gebetshäuser, 
z. B. im Tempel Dserachzuu. 

Auf dem Hofe des Tempels gab es eine 1,25 Meter hohe Mauer, die das 
Gericht und den Kläger von dem Beklagten schied. Hier wurde der Eid. 
— duu vollzogen. Der Reinigungseid mußte mit den 17 Eideshelfern — duu- 
choi geleistet werden, von denen 8 vom Gericht aus dem Geschlecht des 
Beklagten gewählt wurden, 9 vom Beklagten selbst aus anderem Geschlecht. 
bestimmt wurden; alle mußten bestens beleumundet sein. Die zu Ver- 
eidigenden kamen ohne Waffen zum Tempel und leisteten barhaupt ihren 
Eid in der Gegenwart des Geschädigten und von zwei Bürgen, bei Gott, beim 
heiligen Tempel und bei der Asche des Hausherdes schwörend. Wer Mein- 
eid begeht, wird keine Nachkommenschaft bekommen oder sie wird blind, 
lahm usw. sein. Niemand berührt die Vereidigten aus Angst eines evtl. 
Meineides, nicht einmal ihren Hut, Stock usw. wird man berühren. Danach 
folgt der Schmauß zu Ehren der Vereidigten: ein Schaf wird vom Beschul- 
digten zum Schlachten gestiftet. 

Der Rächer mag mit dem Eid beim Tempel nicht zufrieden sein, er 
kann verlängen, daß der Beschuldigte auf dem ,,christlichen Grab“ schwöre.. 
Dieser nimmt nun einen Korb auf den Rücken der als Futterkrippe dem 
Vieh gedient hat; darin sind das eiserne Schieber vom Hausherd, 3 Steine, 
1 Axt, 1 Wollkamm, 1 Laib Brot und 1 Schlauch voll Wasser. So kommt er- 
zum Friedhof des Geschädigten, wo er den Kläger mit gezücktem Schwert. 
antrifft. Während er dreimal um das Grab herumgeht, sagt der Kläger: 
„Wenn du als Reiner gekommen bist, möge Gott dich schnell in die Freiheit. 
hinausführen, wenn du aber als Befleckter kommst, so möge dein toter Ahn 
ans schlimme Werk gehen, ehe mein toter Ahn dazu kommt; alles Schlimme,. 
was mein Ahn gemacht haben sollte, soll deinem Ahn zu Lasten gehen ; 
mein Toter soll auf deinen Toten sitzen! Wenn du rein bist, so sollst du 
schnell in die Freiheit gehen.“ 

Zum Ahnenkult gehört auch folgende Sitte der Eidesleistung, die nach. 
der Überlieferung der Inguschen von dem Volke Duwij stammt, das 
vor den Inguschen das Land besetzt hielt. Sie bestand darin, daß die ver- 
heiratete Hausfrau, die Mutter, die Frau, die verheiratete Schwester oder 
die Frau des Onkels des Beschuldigten einen Rüden — (männlichen Hund): 
mit zum Grab des Geschädigten nahm, der ihn dann mit den Worten 
tötete: ,, Den Hund soll dein Toter unter dem Arm haben, wenn er schlafen 
geht, er soll ihn in den Händen haben, wenn er sitzt, er soll ihn haben 
wenn er sich an den Tisch setzt, wenn du aber als Reine schuldfrei gekommen 
bist, so gehe schnell in die Freiheit.“ — Diese Art der Eidesleistung gilt als. 
die höchste und schändlichste, denn der Ingusche ehrt seine Ahnen und. 
Toten über alles. Wir legen aber den Nachdruck auf diesen Eid, da er- 
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auf die Vorbewohner der Inguschenheimat zurückgeführt wird, und 
durch ein Weib mit vollzogen wird. Darin kann die mutterrechtlich be- 
einfluBte Schicht der voringuschischen Bewohner des Landes er- 
sehen werden. In fast allen übrigen Fallen ist die Teilnahme der 
Frau ausgeschlossen. 

Der Passant, der zufällig bei einem Mord zugegen war, ist dafür ebenso 
mitverantwortlich, wie der Hauswirt verantwortlich ist, wenn sein Gast- 
freund in seinem Hause oder auf dem Wege von dort zu einem neuen Be- 
stimmungsort, ermordet oder verwundet wird. Ebenso ist der Besitzer der 
Waffe, mit der ein anderer einen Mord begeht, der Besitzer eines Tieres, durch 
welches ein ähnliches Unglück geschieht, verantwortlich. Gesetzt den Fall, 
daß ein Dieb sich nachts auf dem Hofe des Hausbesitzers ein Bein bricht, 
oder sich sonstwie verletzt, daß er ein Pferd stiehlt, verfolgt wird, vom 
Pferde heruntergestoßen wird und sich verletzt oder getötet wird — in 
allen Fällen ist der Besitzer ihm oder seinen Verwandten haftbar und voll 
verantwortlich. Ein Mann stieg einen engen Pfad in einer Felsenschlucht 
herauf. Als er sich einem dort am Abgrund sitzenden Hirten näherte, ließ 
er plötzlich seinen Stock fallen, der Hirt fuhr jäh zusammen, verlor das 
Gleichgewicht und stürzte in den Abgrund ab. Der Mann mußte ein Drittel 
des Wergeldes bezahlen, während die beiden übrigen Drittel je zur Hälfte 
auf die „ängstliche Seele“ des Hirten und auf den gefallenen Stock, ent- 
fielen — den der Mann den Angehörigen des Verunglückten übergeben 
mußte. Dieses Urteil wurde vom geachtetsten Gericht der Inguschen in 
Maaste gefällt!). 

Die Schmiede stehen bei den Inguschen in hohem Ansehen. Nun be- 
suchten einmal vier Kunden einen Schmied. Der Schmied verließ für einen 
Augenblick die Schmiede. Der eine der Kunden bat den anderen seine 
Flinte ansehen zu dürfen; der dritte saß abseits, während der vierte mit dem 
Hammer aufden Amboß schlug, daß die Funken flogen. Da ging die Flinte 
. plötzlich los und traf den dritten tödlich. Alle Kunden und der Schmied 
selbst wurden für verantwortlich erklärt. Beim nachweislich zufälligen 
Mord ist die Vergebung wahrscheinlicher zu erlangen. Nach Wochen und 
Monaten der dringendsten Bitten der Mittelsmänner wird eine Zusage von 
dem Rächer erlangt. Dann begibt die Sippe des Geschlechts der verfolgten 
Mörder in einer feierlichen Prozession sich zu ihm ins Haus. Ohne Waffen 
(was u. a. als große Erniedrigung angesehen wird) mit einem weißen Tuch 
umgürtet, mit tief ins Gesicht gedrückten Fellhüten (Betrübtheit symboli- 
sierend), in 8—10 Mann tiefen Kolonnen aufmarschiert, vorn der Mörder 
mit seinen Nächsten, dann die anderen je nach der Verwandtschaft geordnet, 
so zieht die Prozession mit versöhnenden Liedern zum Rächer. Am Hoftor 
wird auf den Koran geschworen und ein Reinigungseid geleistet. Der 
Zug geht auf den Hof und wirft sich vor dem Hause des Klägers auf die 
Knie. Eine feierliche Stille herrscht ringsum. In diesem entscheidenden 
Augenblick wird im Haus selbst vom Kläger der letzte Kampf mit sich und 
den Angehörigen ausgefochten. Die Weiber sind meist immer gegen die 
Vergebung. Endlich kommt der Hauptkläger, Vater oder Sohn, usw. des 
Ermordeten, heraus, begleitet von den männlichen Nebenklägern-Ver- 
wandten. Feierlich in gemessenen Schritten, in einer, den inneren Kampf 
kaum verhüllenden Ergriffenheit, begleitet von den Schreirufen seiner Frau 
im Hause, die ihn an den Toten erinnern und an die Pflicht dem Toten 
gegenüber mahnen will, kommt er auf den Hof herunter. Ihm folgen in 


1) Umalat Laudaew, Tschetschenskoe plemja 8. 50—52, n. X XVII, in Sborn. 
sweden. o kawkazsk. gorzach. VI, 1872, U. Laudaew war selbst ein Tschet- 
schene (im russischen Militärdienst). 
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all ihren Bewegungen ihm gleichend, die männlichen Verwandten, ohne 
zuweilen den Widerwillen im Gesicht zu verbergen. Der Hauptkläger naht 
sich der vordersten Reihe der Knienden und zôgernd, mit sich kämpfend, 
berührt er mit der Rechten ihre Hüte, sie hebend. Leise, kaum vernehm- 
bar, murmelt er Vergebungsworte. Darauf wiederholt er und seine Be- 
gleiter dasselbe bei allen übrigen. Die Vergebung, Versöhnung ist damit voll- 
zogen. Dies reicht aber noch nicht aus; der Mörder muß jetzt an Sohnes 
Statt angenommen werden. Silberne Geldstücke werden in ein Glas Milch 
geworfen, aus dem zuerst der Mörder, dann alle Kläger der Reihe nach 
trinken. Es kommt vor, daß einer der Letzteren unter einem Vorwand, 
z. B. der Mörder sei ja bereits sein Freund und dergleichen mehr, das nicht 
tun will. Er wird dann von dem Hauptkläger dazu aufgefordert, womit 
jede Formalität erfüllt ist, ohne die Versöhnung leicht hinfällig werden 
könnte. — Dazu gehört auch, daß der Mörder die Brust der Mutter des 
Ermordeten mit den Lippen berührt. Manchmal geht der Vergebung die 
Formalität voraus, daß der Ermordete von den Beschuldigten wochenlang 
an seinem Grabe beweint wurde, wobei diese weiß umgürtet sein und die 
in die Erde gesteckte weiße Flagge bei sich haben müssen. Die Mittels- 
männer mußten auch mehrere Wochen lang kniend, die Rächer um Ver- 
gebung bitten. Nach vollzogener Vergebung und Annahme an Sohnes Statt, 
folgt der Schmaus auf Kosten des Mörders (Brot, Wein, Bier usw. haben 
kultische Bedeutung)! — Diese Versöhnung war aber sehr selten zu er- 
reichen. Wenn der Mörder, unmittelbar nach der Tat zu einem der ange- 
sehensten Männer der Gegend floh, konnte er darauf hoffen, denn nach der 
Sitte des Landes darf ein Schutzflehender niemals zurückgewiesen werden. 
Mit Rücksicht auf die Macht des Gastgebers, seiner zahlreichen Verwandt- 
schaft usw., konnte die Versöhnung irgendwie bewirkt werden. Jedenfalls 
war der Gastgeber verpflichtet, seinen Gast mit der Waffe, auch im Falle 
„des Krieges‘ (tuom) zu verteidigen. Es wird erzählt, daß ein Gastgeber 
seinen Gast ausgeliefert habe, der daraufhin natürlich ermordet wurde. 
Am zweiten Tage kam zum Auslieferer der Vater des Ausgelieferten und 
sagte ihm: ,,du hast meinen Sohn ausgeliefert, gib mir also jetzt den deinen 
her“! Der arme Vater mußte es tun. Er und sein ganzes Geschlecht wurden 
als Sklaven betrachtet und die „zweimal gestorbenen“ genannt. Man ver- 
mied jede Heirat und verabscheute jede Verbindung mit ihm. 
Auch die Chewsuren und P’schawen, georgische Stämme, die mitten 
im Hochgebirge des Kaukasus sitzen, zeigen eine große Tradition in ihrem 
religiösen Glauben: sie üben Begräbnis- und Totenkult in recht archaischer 
Weise. Von ihrem Götterglauben sei folgendes erwähnt: ein p’schawisches 
Lied besagt: 
„die gebärende Gottheit befahl: 
ich stelle Wasser und Erde auf: 
samt ihren Einrichtungen, zusammenhängenden 
Bergen und Tälern, 
rings herum umgeben durch drei Meere: 
weißes, rotes und schwarzes. 
Darauf deckte ich es mit Himmel aus Draht, Glas 
und Stahl. 
Drin schaffte ich Sonne, Mond, viele Tage und 
Nächte. 
Setzte sich nieder der Heilige Georg, Gebieter nach 
allen vier Richtungen. 
Zum Beten der Christenheit ist das 
Kreuz geformt.“ 
USW. 
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Hier wird die gebärende Gottheit als Schöpfer aller Welt und des 
Himmels, als Stahl und Eisen (Draht!), gedacht, wie es im Altertum im 
Zweistromland der Fall war. Der heilige Georg hat hier einen heidnischen 
Gott ersetzt; er findet sich auch sonst unter den heidnischen Göttern oder 
Halbgöttern. Nach einer Legende z. B. gab es einen Helden, Jachsar mit 
Namen, der für die Gerechten kämpfte, Ungerechtes verfolgte und ein 
großer Held war. Mit ihm schloß der heilige Georg Bruderschaft und 
kämpfte stets mit ihm zusammen gegen Ungerechtigkeiten und für die 
guten Menschen. Sie hatten drei Helfer: ,,Kopala‘, der als Mönch stets 
für die beiden während ihrer Kämpfe betete; ‚Karatesi‘, ein treuer Ritter, 
der auf der Wacht steht und auch tapfer kämpft, um die beiden zu schützen 
und „das Kreuz von Laschari‘, das für Ruhe, Zerstreuung u. a. Annehm- 
lichkeiten sorgt, wenn die beiden aus dem Kampfe zurückkehrten. Alle 
diese Namen und ‚Götter‘ oder Geister sind heidnisch. Der große Gott 
ist der Weltordner; er sitzt im 7. Himmel, Christus ist Gott der Toten. 
Der Weltordner (Morige) ist von Chatis (etwa wie unsere Engel) umgeben; 
jeder Chati wiederum hat Boten, böse und gute Geister, um sich, die vom 
Chati, je nach ihrer Art, zu den Menschen gesandt werden. Jeder Gau hat 
seinen Chati. Das Leben wird vom Totenkult beherrscht: Totenopfer, 
Seelenfeste, Totenevokation und Erkundigungen nach ihrem Ergehen im 
Jenseits, besonders durch Wahrsager oder Wahrsagerinnen, die im Trance- 
zustand den Toten berufen und seine Wünsche und Ansichten sowie Vor- 
aussagen verkünden, erinnern an die ab’chasischen Riten; ebenso die Ge- 
wohnheit, zum Andenken an Verstorbene Brunnen zu graben, daselbst 
Bäume zu pflanzen, um den Reisenden zu helfen und Wasserschöpfer mit 
langem Holzgriff hinzulegen oder Sitzbänke aufzustellen usw. — Diese 
Sitte ist in den Bergen des Kaukasus noch heute lebendig. Dem Toten 
wird nicht nur alles gegeben, was er braucht, sondern es werden ihm selbst 
20 Jahre nach seinem Tode noch Rüstungen usw. gekauft. Die 
Mütter nähen ihren verstorbenen Babies noch mehrere Jahre nach ihrem 
Tode neue Kleider, in einer Größe, die der mutmaßlichen augenblicklichen 
Größe der toten Kinder entspräche, wenn diese noch am Leben wären. 
Die Frau gehört ihrem Manne, auch wenn dieser stirbt, sie weiht ihm dann 
einen Ersatz für sich selbst, so z. B. ihr Haar; auch der Verwundete wird 
dem Toten (seinem Opfer im Streit) geweiht, er muß bei Lebzeiten eine 
Art Frondienst leisten. — Der Totenopfergedanke ist vorherrschend. Falls 
man keine Angehörigen hat, muß man Totenfeiern und Totenopfer noch 
bei Lebzeiten verrichten: man richtet selbst alles her, lädt die Bekannten 
und Mitbewohner des Gaues ein und läßt sie schön bewirten: man selbst 
bleibt aber irgendwo außerhalb des Zimmers versteckt, in dem die Gäste 
das Mahl genießen. Tod durch Unfall bedeutet, daß die Seele des Betrefien- 
den vom Teufel „genommen“ wurde. Unter feierlicher Zeremonie und mit 
dem Banner des Gaues wird dann die Seele vom Teufel gelöst. Das ,,Ein- 
fangen“ der Seele z. B. beim Ertrinken und in ähnlichen Fällen wird bei 
den Chewsuren, Suanen ebenso augeübt wie bei den Ab’chasen, wenn auch 
in anderer Form. Die Chewsuren hatten Totenhäuser, in denen die Toten 
auf Steinen gelagert oder an die Mauer gelehnt aufbewahrt werden; jedoch 
üben sie heute ebenfalls Erdbestattung aus. Diese Totenhäuser, sowie die 
Gemeinden, in denen dieselben errichtet sind, heißen „Anatori‘. 

Ihre Blutrache währt zuweilen 200 Jahre lang! Erst vor 20—25 Jahren 
wurde sie auf 80 Jahre beschränkt! — Jeder Mord wird gerächt, um der 
Seele des Toten Frieden zu verschaffen. Heute jedoch ist Abkauf auch hier 
die Regel. Jeder Gau wird als Eigentum seines Chati empfunden; die An- 
beter sind seine „Sklaven“. — Dem Chati gehört fast die Hälfte an Grund 
und Boden, am Silberschatz usw. — Die Obrigkeit ist der Chewisberi, der 
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dem Tempel des Chati vorsteht und die höchste Autorität in religiösen und 
zivilen (sowie militärischen) Dingen, d. h. in allen Angelegenheiten dar- 
stellt. Besonders geheiligte Haine sind mit Blumen geschmiickt und den 
Profanen nicht zugänglich. 

So besuchen die P’schawen nicht so sehr die Kirchen als vielmehr ihre 
uralten ,,Tempel‘‘, die inmitten ihrer Haine stehen, Tempel und Haine 
gelten für heilig. Die Tempel sind einfache, viereckige Steine, umringt 
mit ebensolchen Steinen und überdacht durch kegelförmige Vorkragung der 
Steinplatten mit einer metallenen Glocke. Hier wohnen die Chatis, d. h. 
die Schutzgötter (Heiliger) des Gaues. Jeder Gau hat seinen Schutz- 
heiligen, seinen Chati, dem die Mitglieder des Stammes oder der Gau- 
gemeinschaft Sklaven sind (also Sklaven des Chati). Ein Chati des einen 
Stammes ist jedem Stammesfremden feindlich gesinnt. Daher der Glaube, 
daß die Chati verschiedener Gaue oder Stämme Feindschaft und Streit 
untereinander haben und einander besiegen oder unterliegen können. 
Also etwa so wie bei den alten Sumerern und anderen altkleinasiatischen 
Stadtgöttern, die untereinander ebenso Krieg führen, Sieger und Besiegte 
sein konnten; oder wie bei den Hethitern und ihren Nachbarn, die um die 
Herausgabe ihrer gefangengenommenen Götter samt Städten bitten usf. 

Bei den Chewsuren und T’uschen werden dem Stammes-Chati Wälder, 
Haine, Felder und Landgüter geweiht, so daß ein Chati ein sehr ansehn- 
liches Vermögen besitzt; ebenso wie in Altkappadokien, Sumer usw. die 
Tempel und die darin lebenden Götter ausgedehnten Besitz hatten. Dem 
Chati gegenüber sind die Mitglieder seines Stammes — Sklaven, und so 
nennen sie sich auch stets. Sie heißen aber auch ‚‚mogandsuri“, d. h. 
Kämmerer, Schatzmeister des Chati. Es gibt keinen Chati (wörtlich: 
Heiligenbild, gemeint ist der Stammesheilige, in der Rolle des Schutzgottes), 
der nicht bedeutendes Vermögen an Land und Gut, Wald usw. hättet), 

' Heilig und Gott geworden sind die heilige Kaiserin Thamar und der 
König Lascha Giorgi; beide werden wie Götter verehrt; bei ihren Namen 
werden Eide geleistet; ebenso beim Licht des entfachten Feuers, und 
bei der Mutter-Erde. Mutter-Erde ist im Georgischen Erde schlechthin. 
Dann werden noch Eide geleistet beim Stierhals, beim Brot, beim 
Opferschaf (oder Widder) anstatt bei Gott?). Aber außerordentlich 
hoch verehrt wird der Herd, die Herdkette, an der der Kochkessel zu 
hängen pflegt. 

Heidnische Götter im Kaukasus sind u. a. der Donnergott — Afa; 
Schestu — der Schmiedegott; Djadji (Dschadschi) — die Erntegöttin, die 
im Altertum den Göttern Teschup — Zeus, Hephaistos (Prometheus- 
Vulkan) und Ceres entsprachen. Daneben erwähne ich noch eine jung- 
fräuliche Waldgöttin: (Suanisch-Dali) Diana im Altertum, die die Jäger 
anbeten und besonders verehren. Dann bei den Megrelen die Göttin Ka- 
schina mit goldenem Haar, die den jungen Männern gefährlich werden 
kann). ,,Schen scheni ghmerthi“ — du bei deinem Gott, — ist auch 
heute noch ein allgemein üblicher Ausdruck der Georgier; ,,Scheni mzweli 
angelosi“ = dein Schutzgeist (= Engel) u. a. m. — Wieweit die Überein- 
stimmung in religiösen und weltlichen Sitten und Gebräuchen des mo- 
dernen Kaukasus mit dem alten Vorderasien geht, erkannt man am besten 
am folgenden Beispiele: aus dem Altertum ist uns die Sitte des „Mundus“ 
(wörtlich — Vertiefung, Grube) überliefert: der Hinterbliebene gräbt 
seinen Mundus aus, um den Geist des Verstorbenen aus irgendeiner Veran- 


1) M. Kowalewskij Bd. 2 S. 108, 102. 


de re M. Kowalewskij, Zak. u. Ob. na Kaw. Bd. 2 S. 83, 95—96, 68; Bd. 1 S. 125 
s k 


*) Der Roman Batha K’ek’ia (von Deumna Schengelaia) S. 68ff. 
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lassung herbeizurufen, d. h. Evokation zu üben, so machte es auch Gil- 
gamesch, um seinen Freund Enkidu vom Jenseits herbeizurufen usw. — 
In der Tradition und den Sagen Cis- und Transkaukasiens wird häufig 
mitgeteilt, daß der Sohn, der den Tod seines Vaters gerächt hatte, zu 
seinem Grabe geeilt sei und dort einen Mundus (= Vertiefung, Grube) 
gegraben und mit an die Grube angelehntem Antlitz ihm ins Grab gerufen 
habe: ‚Jetzt kannst du zufrieden mit mir sein, ich habe deinen Mord 
gerächt‘‘, so z. B. die Osseten!). 


Die georgischen Annalen berichten folgendes: Als der berühmte 
König David der Erbauer, die Stadt Ani in Altarmenien im Jahre 1124 
nahm, lud er die ganze Geistlichkeit ein, ließ die Kathedrale wieder zur 
Kirche einsegnen, da sie in ein Minaret verwandelt worden war. Die 
Georgier und die Armenier wohnten dieser Feierlichkeit bei. Der König 
schritt dann zum Grabe der Königin Katroniki in der Kathedrale selbst, 
und rief ins Grab: ‚Freue dich, o Königin, mit der Hilfe Gottes ist deine 
Kirche von den Arabern befreit worden.‘ Sie antwortete aus dem Grabe: 
„Gott sei Dank!“ Alle hörten es und waren höchst erstaunt?). 

Da dem Eisen auch von den P’schawen, Georgiern u. a. m. magische 
Kraft zugeschrieben wird, darf der Tote nichts Eisernes mit ins Grab 
nehmen?). 


Im weltberühmten ,,Chachmatis Djwari‘ (das Kreuz von Chachmati) 
ist ein Stein, der den Schwangeren einen Jungen, den Kinderlosen Nach- 
kommenschaft, den Kranken Heilung, den Unglücklichen Glück und Ge- 
deihen verleiht. Auf dem Schulterblatt des Opferstieres wird das Schick- 
sal gedeutet. 


IV. Verschiedene heidnische Kulte und Sitten. 


Das von den Georgiern und Byzantinern eifrigst in Abschasien verbrei- 
tete Christentum wurde später besonders wegen der Gefahr der russischen 
Vergewaltigung z. T. durch den Islam ersetzt, aber das Heidnische hatte sich 
mit dem Christentum vermischt, auch in den Volksfesten weiter erhalten, von 
denen die folgenden erwähnt seien: 1. Das Volksfest zu Ehren Djadjis wird 
im März und im November unter Leitung des Pater familias gefeiert, der 
um eine gute Ernte bittet bzw. dankt. — Die Ehrung des Altars, des 


1) Klaproth, Voyage usw. Bd. 2 S. 233; M. Kowalewskij, Bd. 2 S. 228, 280. 
Ähnliches auch in Litauen: die Mutter des erkrankten Kindes geht zum Grabe des 
Gestorbenen, gräbt dort ein Loch aus und klopft mit einem langen Stock an den 
Sarg, meldet sich der Tote, so genest das Kind. — Scheftelowitz, Altpalästinensischer 
Bauernglaube in religionsvergleichender Beleuchtung 8. 122; dann: Odysseus S. 10, 
517ff. Der Mythos von Or. und Oc. SS. Bachofen, 8S. LVIII; M. Semper, Rassen 
und Religionen $. 336. 

2) M. Djanaschwili, in Sbornik usw. Bd. 35, 8. 178ff. 

3) Djawachischwili a. a. O.; Uber P’schaw-Chewsuren: Dr. G. Nioradse, Be- 
gräbnis und Totenkult bei den Chewsuren, Stuttgart 1931, die beste Arbeit in 
deutscher Sprache; Giorgi Thedoradse, Fünf Jahre in P’schaw-Chewsurien 1930 
(georg.). Hier wird u. a. auch die Volksmedizin, Pflanzenheilkunde und besondere 
Erfolge in Schädeltrapanation der Chewsuren beschrieben; da der Verf. selbst 
praktischer Arzt ist, überreichte er dem Ärztekongreß Georgiens i. J. 1929 eine 
besondere Denkschrift über Heilkunde der Chewsuren, die er auch im Buche mit 
aufgenommen hat; W. A. Gurko-Krjajin, Die Chewsuren, 1928 (russ.); nur mit Be- 
richtigungen von Nioradse (s. 0.) zu gebrauchen. Die ältere Literatur in angef. W.; 
Nach G. Thedoradse haben die Chewsuren ein eigenes Verfahren auch für chemische 
Farben, die sie für Textilien: Teppiche, Zwirne, seidene Tücher usw. und für Haar- 
färben brauchen; besonders die Frauen; A. Qamarauli, Chewsurien, 1932 (georg.), 
den Menschen werden die Namen wilder Tiere gegeben: Löwen, Tiger usw., da 
bösen Geist abzuwehren den Tieren leicht gegeben ist; guter Geist 
kommt zu den Tieren nicht; also würde man lange leben! Schweine- und Hasen- 
fleischgenuß ist verboten. 
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Beschützers des Herdes, geschieht Sonnabends mit Milchbrei, oder einem 
Milchkalb, um das sich die Hirten versammeln. Der Alteste verrichtet; 
das Gebet zugunsten der Versammelten und ihrer Herden, wirft mit den- 
selben Gebeten etwas vom Opfer ins Feuer, wenn es bereits gekocht. 
oder gebraten ist und der Schmaus beginnt. — Die Jäger ehren den 
Waldgott Ajwenscha (Abn-inzwachu) durch Opferung eines Schafes usw. 
— Der Älteste betet, erbittet Erfolg bei der Jagd für die Anwesenden 
und wirft etwas Fleisch und Weihrauch ins Feuer; die anderen tun 
dasselbe. 

Djiker-salat-ach-du, den Lenker der menschlichen Gedanken, ehrt der 
Pater familias, indem er unbemerkt von allen mit einem Tablett, auf 
dem verschiedene Speisen sind, aus dem Hause hinausgeht und diesen 
Gott anbetet und ihn um Belehrung, um gute Einsicht usw. bittet. — 
Schös’schu, den Gott der Schmiede ehrt der Schmied im Beisein seiner 
Familie durch Opferung eines Schafes (und so vieler Hähne wie die Familie 
Mitglieder hat). Weiter durch den eigens dafür aufbewahrten Wein der 
in der Schmiede in einem besonderen Faß in der Erde vergraben ist und 
‚„schöscher gapschi“ heißt. Er betet ihn an und bittet um Gesundheit 
für seine Angehörigen und den Erfolg in seinem Handwerk. Reinigungseide 
werden bei einem Schmied geleistet: der Beschuldigte steht vor dem 
Schmied, nimmt den Hammer, schlägt dreimal damit auf den Amboß und 
sagt: „es möge Schöschu mir den Kopf zermalmen, wenn ich schuldig 
bin“; oder man steckt zwei Stöcke unter freiem Himmel in die Erde, 
daran hängt man zwei Gewehre mit den Läufen nach innen einander 
zugewandt auf; der Beschuldigte steht und geht zwischen den Gewehren, 
indem er sagt: „Schöschu möge mir den Kopf durchschießen, wenn ich 
schuldig bin“. 

Afa (Afy), den Blitz- und Donnergott ehren besonders die Hirten vor 
dem Auszug auf die Weide und nach der Rückkehr von dort. Der älteste 
Hirt betet, Schafe werden geschlachtet, die Frauen dürfen nicht an- 
wesend sein, noch den Namen des Gottes sagen; sie umschreiben ihn: 
chach-ikal — der oben ist! Bei Dürre opfert der älteste Landesfürst, 
Scherwaschidse, hierbei einen Stier, um Regen bittend und mehrmals 
Gebete verrichtend; dann beginnt der Schmaus mit dem Gotteslied 
(Hymne) anéwa rys’schwa, dessen Inhalt etwa ist: O, Du, der Du von 
dem Himmel hoch mit dem Blitz herniederkommst, und mit dem Donner 
in den Himmel emporsteigst; Du, der Du weißt: die Zahl der Sterne am 
Himmel und des Sandes auf dem Meeresboden usw. — Ein durch Blitz. 
erschlagenes Tier wird festlich gefeiert. Unter Tanz und Gesang wird es 
hoch auf ein Gerüst gehoben, wo es den Vögeln überlassen bleibt; ebenso- 
wird ein Mensch in einem ähnlichen Falle in einen Sarg gelegt, auf das 
Gerüst gestellt bis die Leiche skelettiert ist, erst dann wird sie (in die Erde) 
bestattet. Weinen ist in solchen Fällen ausgeschlossen, da sonst alle 
getötet werden. Stierschlachtung und der übliche Schmaus sind unaus- 
bleiblich. 

Interessant ist, daß ich seit Jahren schon die Existenz eines Gottes 
für Diebstahl und Raub bei den kaukasischen Bergvölkern voraussetzte, 
der in einer älteren Veröffentlichung genau beschrieben wird! — die ich 
nachträglich gefunden habe. Äirig-aaznych — der Alles — schau- 
ende tags und nachts — ist der Beschützer des Diebstahls, 
des Raubwesens usw. — Er wurde geehrt auf dem Berge Azy, 
zwischen den Flüssen Apstoj und Dochuri; gelobt wurde ihm 
ein Teil des Gestohlenen oder Geraubten; von den Tieren 
wurde u.a. das Haar auf den Bäumen aufgehängt. In Nord- 
Abchasien hieß er: Cugurch-nych; ihm wurde auf dem Felsen 
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des Berges unweit von Gagra!) geopfert. — Anybs-nycha-dudr- 
jüpsch auf dem Berge von Dudrjüpsch war eine sehr verehrte Gottheit. 
Sie gleicht im Reinigungseid dem Schöschu und wurde bedient von dem 
Geschlecht der Cieba. — Zu Ostern, Weihnachten, zum Neujahr usw. ver- 
richtet der pater familias besondere Gebete und opfert je nach dem 
Vermögen. — Seltener sind die Frauen Magistranten (8. 323), 
z. B. bei einer großen anhaltenden Dürre gehen die Mädchen von Lychny 
festlich gekleidet und in drei Gruppen geteilt zum Fluß; jede davon ist 
bei der Arbeit; eine weibliche Puppe wird gemacht, ein Floß hergerichtet 
und mit Stroh ausgefüllt. Dann wird die Puppe auf einen Esel, der weiß 
umhüllt wird, gesetzt, und zum Floß geführt; auf beiden Seiten des Esels 
gehen die Mädchen singend einher; sie erbitten Wasser. — Die Puppe 
wird auf das Floß gesetzt und ins Wasser gestoßen. Der Esel wird ins 
Wasser gezwungen und muß, sobald er auf dem anderen Ufer angelangt 
ist, schreien, dies ist dann ein gutes Zeichen, sonst wird man denselben 
Vorgang am zweiten Tage wieder von Anfang an wiederholen müssen. 

Die Frauen opfern der Dsydslan = Wassergöttin: Hühner, Kuchen 
usw. nach ihrer Trauung und Niederkunft. 

Heidnische Kulte der Megrelen sind derselben Art: 

Gwalenischischi Ortha, dem Gebieter der Waldtiere zu Ehren, 
wird ein Fest im Viehhof beim Familienhaus gefeiert; der Hof wird sorg- 
fältig gesäubert; es herrscht ringsum die peinlichste Reinlichkeit. Ein 
Tisch (Tabaki) wird, reich beladen mit den besten und schönsten Eßbar- 
keiten, gebracht und aufgestellt. Der geheimnisvollste Ritus der Megrelen 
beginnt. Niemand, keine Seele darf in der Nähe sein; nur der Familien- 
vater oder der Älteste der Familie tritt ehrfurchtsvoll und in Demut 
vor den Tisch und betet barhaupt, leise und geheimnisvoll. Dann stellt 
er lange Bänke an den Tisch für die unsichtbaren Gäste. Er reicht ihnen 
Wasser in der Kanne und hilft ihnen die Hände waschen, indem er ihnen 
das Wasser darüber gießt; dann reicht er seinen imaginären Gästen das 
Handtuch zum Händetrocknen. Die unsichtbaren Gäste sitzen und ge- 
nießen die luxuriösen Speisen. Der Familienvater schenkt ihnen kniend 
Wein ein und betet weiter: 


O, Gebieter der wilden Tiere! O, Großer Ruhmvoller! 

Werde gnädig zu meinem Vieh! Mehre es mir immer! 

Den Fressern des Ungekochten-Ungebratenen (d. h. Waldtieren) 
Presse die Zähne zusammen, schließe den Mund zu! 


Jinischi Ortha. Dem Gebieter des Oberen (d. h. oberen Gebietes), 
dem Gott des Donners und des Blitzes zu Ehren wird unbedingt im Sommer 
ein Fest gefeiert. Der Familienvater nimmt ein Messer, Holz, Wasser, 
Feuer, zwei Maisbrote, und einen Hahn mit und geht in den Wald, wo 
er unter einem Baum den Hahn enthäutet. Die Haut hängt er mit stummem 
Beten auf einen Baum. Dann ruft er seine Söhne, brat den Hahn und ver- 
zehrt ihn. 

Wein und Weinrebenkult wird ebenso von den Familienvätern 
besorgt. Man nennt das Fest in Megrelien ,,Hehuntschoba“, d. h. Fest 
der Hände und der Schulter, das besonders von den Schmieden gefeiert 
wird. In der Schmiede muß eine Kanne Wein stets vorhanden sein. Der 
Wein wird mit einem Schwein zusammen dem heiligen Solomon, dem Be- 


1) Die religiösen Anschauungen der Abchasen 8. 1—32, in: Sbornik swedenij 
o kawkazskich gorzach., Bd. 5 (1871), Tiflis, russisch; M. Djanaschwili, Gesch. des 
georg. Volkes Bd. 1, 8. 299—301, georg. 
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gründer der Schmiedekunst, geopfert. Am Vorabend gehen die Kinder, 
um die Gaben zu sammeln, die sie von allen Dorfgenossen bekommen 
müssen: es wäre eine Beleidigung, wenn sie jemanden auslassen oder um 
die Gabe nicht angehen würden. Die Schmiede werden wie die Geistlichkeit 
hoch geehrt. Wen der Schmied verflucht, der gilt als erledigt. In der 
Schmiede sind die Söhne des Schmiedes um den Herd herum versammelt; 
eine große hölzerne Schale (gobi), mit verschiedensten Speisen steht da- 
selbst. Der Schmied betet: ‚‚O, Heiliger Solomon! Erfinder der 363 Ge- 
werbe! Walte Gnade über mich und meine Söhne! Mach uns grade die 
Hände und Schulter. Gib uns Sieg und Heil! Laß uns bis zum nächsten 
Fest wohl leben! Segne uns und sei uns Stütze!“ 

Er dreht die Speisenschale nach rechts und gießt den Wein jedem _ 
Sohn durch den Kreis, den dieser mit dem Zeigefinger und Daumen macht, 
und sagt dazu: ,,So laß uns durch alle Gefahren und Nöte heil und wohl- 
behalten hindurchgehen.‘ Der heilige Solomon gilt als Begründer der 
363 Gewerbe, denn der Heilige gründet so viel Gewerbe wieviel Tage das 
Jahr hat, das nach den Megrelen 363 Tage zählt. 

Die Trauung!) konnte in Megrelien nicht nur in der Kirche, sondern 
auch ebensogut im Weinkeller vor der Weinpresse, vor einem Weinfaß, 
das in der Erde vergraben war, von den Pfarrern vorgenommen werden. 
Die Taufe aber mußte im Weinkeller geschehen, wo der Pfarrer und die 
Paten mit den übrigen Gästen sich versammelten, und so wurde das Kind 
der üblichen Taufzeremonie unterzogen?). Oben sahen wir, daß auch beim 
Begräbnis der Wein eine große Rolle spielte. 

Auch in Kachethien (Ostgeorgien) wird die Hochzeit im Weinkeller 
vorgenommen?), wobei, wie in Megrelien, das Tonfaß in der Erde aufge- 
macht wird, und davon getrunken wird. 

Für die Feldarbeiten wurde ein besonderes Faß Wein gespart, und 
dem heiligen Georg“) gewidmet mit dem Vorbehalt, daß das Faß bei 
, sapowania“, eine Art Fest am Tage der Heiligen Peter und Paul, geöffnet 
werden konnte. Der Pfarrer kam, legte sich sein Ornat an, und betete 
über das Faß. Dann öffnete man es, nahm davon etwas in ein besonderes 
kleines Gefäß ab, und schickte dies zur Kirche des heiligen Georg. Erst 
jetzt durfte man den Wein aus diesem Faß trinken. In Ostgeorgien ist 
diese Sitte auch von alters her bekannt: der Wein heißt ,,sedasche‘ und 
das Faß ‚‚sedasch-k’wewri‘ (sedaschi heißt der zur Kommunion bestimmte 
Wein). 

Selbst das Weintrinken forderte in Megrelien besondere Zeremonien, 
die mit feierlichem Ernst und pietätvoll erfüllt wurden’). 

In Imerien®) feierte man das Weinfest am Sonnabend in der ersten 
Woche der ‚großen Fastenzeit‘ (vor Ostern). Der Familienvater nimmt 
eine große hölzerne Schale voll der besten Fastenspeisen, samt etwas 
Hirsenkorn und Nüssen, mit und geht bei der Abenddämmerung mit seinen 
Söhnen nach seinem Weingarten. Bei einem Weinrebenbusch kniet der 
Vater nieder und betet; er erbittet vom Gott gute Getreide- und Wein- 
ernte. Dann gräbt man ringsum die Erde aus und sät Hirse und Nüsse. 


1) J. Kobalja, Iz mifiteskoj Kolchidy, Sborn. Material. dlja Opisan. Mest: i 
Plemion Kawkasa Bd. 32 (1903) S. 97-99, 109—114. Tac, STE DE 


?) Lamberti a. a. O. S. XVI, Sborn. usw. Bd. 43 (1913) S. 92—95; eb 
XXII, ebenda S. 125— 143. ut Mmes 


N va Prostonarodnaja Swad’ba w Kachetii, Sborn. usw. Bd. 31 (1902), S. 149 
is } 


*) Lamberti, Kap. 10, Sborn. usw. ebenda 8S. 55—60. 
5) Ebenda Kap. 9, Sborn. usw. S. 46—55; und a. a. O. 
°) M. J. Sagaradse, Kulturno-istoriéeskij Oterk Sapadnoj Grusii 1909 8. 67ff., 78. 
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Bisweilen entfacht man Feuer und springt mit allerlei Ausrufen darüber. 
Man bäckt Kuchen ‚„harughela“ — Stierjoch genannt, den man über den 
Hals eines Stieres bricht und dann ißt; außerdem wird noch der Kuchen 
» Citikwera“ — Vogelkuchen gebacken, den man irgendwo im Hofe so ver- 
steckt, daß er erst lange gesucht werden muß, bis man ihn findet und unter 
allgemeiner Freude verteilt und aufißt. 

Das Familien- und Geschlechterfaß wird für das Wohlergehen 
der Familie bzw. des betreffenden Geschlechts geopfert. Der Wein wird 
bis zum bestimmten Tage des Jahres im Fasse aufbewahrt. Alle Mitglieder 
der Familie oder des Geschlechts kommen am Fasse, also im Weinkeller, 
zusammen. Der Alteste betet; geopfert werden je nachdem: Ziege, 
Hahn, Fisch usw. — Das Faß wird geöffnet und der geweihte Wein ge- 
trunken. 

Das Faß des Engels wird meist bis zur letzten Woche vor dem 
Fest der Heiligen Peter und Paul aufbewahrt. Alle Mitglieder der Familie, 
aber stets nur die Männer (Frauen sind ausgeschlossen), kommen in der 
Abenddämmerung vor dem Faß zusammen. Auf der großen hölzernen 
Schale (Gobi) sind Weizenbrote, gefüllt mit zehn verschiedenen Gemüse- 
arten aufgetischt. Ein Huhn wird geschlachtet und mit auf das Gobi 
gelegt, das mit brennenden Kerzen umgeben, und von dem Ältesten in 
den Händen gehalten wird. Alle knien nieder. Der Älteste betet und er- 
bittet vom Engel Schutz und Hilfe, Bewahrung und Wohlergehen für die 
Familie; dann macht er das Faß feierlich auf, und der Wein wird getrunken. 

„Das Faß des Grabes“ wird an einem Sonnabend feierlich ge- 
öffnet. Jeder Tote bekommt sein eigenes Essen am Faß; jedes Familien- 
mitglied wirft ein Stück Weihrauch ins Feuer, den Seelen der Verstorbenen 
Seiligkeit wünschend. Gebete werden wie oben verrichtet. Das Faß wird 
geöffnet und man trinkt ,,schesandobari“ und ‚sazchonebeli“, d. h. zur 
Vergebung der Sünden und zum Seligwerden. 

Das Faß des Unbekannten wird verwandt, wenn irgendein Opfer 
von einem Geschlecht versäumt worden ist; dann kommen allerhand Un- 
glücksfälle in einer Familie dieses Geschlechts vor, und der Wahrsager(in) 
erinnert an die unterlassene Schuldigkeit. — Diese Familie muß dann ihre 
Versäumnis für das ganze Geschlecht selbst wiedergutmachen. Des- 
wegen heißt das Faß ‚das Faß des Unbekannten“ (man denke an den 
unbekannten Gott der Abchasen, s. oben). Tag und Art der Opfer werden 
bestimmt, und es wird ähnlich wie oben vorgegangen. Die Geschlechter!) 
waren stets weit verzweigt: die Verwandtschaft reichte bis ins 10. 
bzw. 12. Glied. Konnubiuminnerhalb des Geschlechts war völlig 
ausgeschlossen. i 

Bei allen diesen und vielen ähnlichen gottesdienstlichen kultischen 
Riten stehen immer die Männer im Vordergrund oder sind die alleinigen 
Magistranten. Es gibt jedoch einige wenige Fälle, wo der Ritus von den 
Frauen vollzogen wird. In Imerien z. B. kennt man fast den einzigen 
derartigen Ritus: die Opferung für die Seidenwürmer, Anfang Mai. Käse- 
kuchen, Wein, Huhn usw. werden zubereitet. Die Alteste der Familie 
bittet den heiligen Hiob um eine gute Seidenernte. Die Männer sind auf 
den Feldern und arbeiten dort; zugegen sind alle Daheimgebliebenen, 
meistens nur die Frauen. Die Seidenzucht ist in Imerien ausschließlich 
in Händen der Frauen). : | 

In den Bergprovinzen Georgiens (Mthiulethi genannt) besitzen die 
Vater der Familien als äuBeres Abzeichen ihrer unnahbaren Würde und 
auBerordentlicher Stellung in der Familie meistens einen Sessel, der bei 


1) Ebenda S. 89ff. . 2) Ebenda 8. 67ff. 
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den Mthiulen ,,saup’roso skami“ d. h. des Altesten, des Vorstehers 
Stuhl, genannt wird und mit den verschiedensten Ornamenten ge- 
schmückt und schön weit und räumig ausgearbeitet sein muß und der 
nur bei den wichtigsten Anlässen ziviler oder religiöser Art benutzt wird”). 
__ Vornehmlich hat sich der Sessel bei den Suanen erhalten, — wie wir 
oben beim Ahnenkult der Suanen gesehen haben. 


* 


Krankheiten. Tschetschenen, P’schawen, Suanen, Chewsuren, 
Osseten, Tscherkessen, Inguschen, Georgier ebenso wie auch andere Volker 
im Kaukasus glauben, Krankheiten auf böse den Körper besuchende 
Geister zurückführen zu können; darunter sind auch die Seelen der Ahnen. 
Es gilt dann, sie durch Gaben und Opfer zu besänftigen, durch Be- 
schwörungen ihre Gunst zu erlangen bzw. sie los zu werden. Ganz 
charakteristisch sind in dieser Beziehung die „‚Batonebi‘‘ (Herrschaften) ?), 
die mit Vorliebe die Kinder besuchen ; damit meint man Scharlach, Masern, 
Ziegenpeter, Keuchhusten usw. — Um die Geister dieser „Batonebi‘ aus- 
zutreiben, pflegt man allerhand Beschwörungen, Opfer und Geschenke zu 
machen. Besonders pflegt man auf der Tschonguri (eine Art Mandoline) 
spielend, süße Melodien und leise Lieder zu singen, zu beten und die Bato- 
nebi zu bitten, den Kranken gütigst zu verlassen, ihn unversehrt zurück- 
lassen zu wollen usw. — Zum Opfer nimmt man meist einen Hahn, wenn 
ein Junge erkrankt ist bzw. eine Henne, wenn es ein Mädchen ist; man 
färbt das Opfertier rot und dreht es dreimal um den Kranken oder dessen 
Kopf mit Segenssprüchen und Gebeten für die Gesundung des Kranken 
verbunden und läßt es dann laufen. Nach erfolgter Gesundung wird es 
geschlachtet. Man macht Käsekuchen usw., den man mit dem Opfer zu- 
sammen in einem Wald aussetzt, wo kein Mensch hingelangen könnte. Es 
geschieht auch, daß sogar die Mutter oder Großmutter usw. dreimal um 
den Kranken herumgeht und in ihren Bittsprüchen, Gebeten und Segens- 
sprüchen sich selbst dem Batonebi anbietet, um den Kranken zu retten®). 

Königpriester. Die Altertumsforschung hebt den priesterlichen 
Ursprung und den Charakter des altorientalischen Königtums hervor; so 
in Assyrien, wo der König geistliche und weltliche Würden auf sich ver- 
einigte; besonders aber war dies für Prinzen des Königlichen Hauses durch- 
aus üblich. Diese Sitte hatte ihre Parallelen in Ägypten (Thutmosis III.), 
Hetha (Hatusilis III.) usw.®). 

In Sumer war der König gleichzeitig auch der Hohepriester; er ist 
der Vertreter Gottes auf Erden, daher die Sitte der Selbstvergötterung, 
denn der Vertreter Gottes auf Erden konnte nach dem Tode viel wahrschein- 
licher selbst Gott werden; von Hamurabi heißt es, er sei Gott; das deter- 
minative ,,g6ttlich steht sehr oft dem Königsnamen vorÿ). 

Auch auf Altkreta war der König gleichzeitig Priester; der irdische 
Vertreter des himmlischen Stiergottes: Minotaurus. Sein priesterlicher 
Charakter drückt sich u. a. darin aus, daß der König Minos seine heiligen 
Gesetze vom Berge holt, genau so, wie auch der babylonische König Hamu- 


1) 8. Makalathia, Mthiulethi, Tiflis, 1930, S. 81—82, 102—103, Abb. 46. 
?) R. Bleichsteiner, In Caucasica Fasc. 7 (1931) und Fase. 9 (1931) S. 64—87, 
besonders 8. 73; Kowalewskij a. a. O.; Jeremias, Handb. der orient. Geistesk. 55 
et passım. 
®) M. J. Sagardse, Kulturno-istorideskij Oterk Zapadnoj Grusii (1909) 8. 54ff. 
*) Bilabel, Gesch. Vorderasiens und Ägypt. vom 16. Jahrh. v. Chr. bis auf die 
Neuzeit, Bd. 1 (1927) S. 155—170. 


5) Contenau, La Civilis. Assyro-Babylon. S. 116—143; Eckh. U: 
Stadtbild von Asur 8. 17. ve 5 à rer 
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rabi und Moses bei den Hebräern!). — Die Großkönige (Hatuschilisch) 
und Kéniginnen (Puduhipa) in Hetha sind nicht nur Oberhäupter der 
Priester, sondern vollziehen sogar priesterliche Funktionen. Der assyrische 
König war, ,,ischakku“ (Sängeroberpriester) des Gottes Aschschur und 
„schaknu“ (Statthalter) des Gottes Bel. 


In Hetha war der König gleichzeitig der Oberpriester und das Amt 
des königlichen Priesters war eine nationale Eigentümlichkeit des hethiti- 
schen Lebens?). 


In Etrurien befaßte sich der etrurische pontifex maximus (zilch 
cechanieri) auch mit den öffentlichen Angelegenheiten, ebenso wie die 
Bundesmagistrate ihre öffentlichen Ämter versahen und daneben auch eine 
priesterliche Stellung einnahmen, so besonders in der Kaiserzeit?). 

Alexander der Große opferte u. a. dem Donaugott im Kriege gegen 
die Geten, dem Protesilaus und dem Priamos beim Übergang nach Asien. 
Als ihm die Stadt Tyros versagte, dem Stadtgott Melkartes daselbst zu 
opfern, was nur die Stadtkönige durften, belagerte sie Alexander der Große 
und nahm sie nach 7—8 Monaten hartnäckigster Belagerung ein. Er 
opferte dann auch in Ägypten seinem „Vater“, dem Gott-Ammon, und 
in Babylonien dem Gott Marduk, sowie dem makedonischen Götterkreise 
in Susa. Ein ausgesprochen nüchtern-ziviler Geist wie Alexander ließ es 
sich nie nehmen, seine Rolle als Priesterkönig persönlich zu erfüllen ®). 
Noch Ende des 18. Jahrhunderts wurde am Hofe des letzten Königs von 
Georgien, Georg XII. erörtert, daß ursprünglich, in heidnischer Zeit, 
„Königtum‘“ und ,,Priestertum‘ ein Amt war. 

Daher komme der Ausdruck bei den Bauern ,,Die Priester und Könige“, 
um die höhere Gewalt im Reiche zu bezeichnen’). 

a) Prophet-Hellseher. Die Trojer hatten ihren Propheten und 
Hellseher: Helenus und ebenso sind exaltierte Hellseher, Zukunftsdeuter, 
Propheten mit höchstem Enthusiasmus urkleinasiatisch; daher haben 
später auch die Semiten diese religiöse Sitte übernommen. 

Diese Hellseher verkündeten im Trancezustand die Zusammenkunft 
sowie den Willen der Götter, riefen die Geister der Verstorbenen, galten 
als heilig und standen im besonderen Ansehen bei ihren Volksgenossen. 
Das hängt alles mit dem Mondkult zusammen: Der Mond als Gott „Sin“ 
ist Orakelspender, der sich dazu eines Auserwählten im Trancezustand 
bedient. Aus diesem Grunde wird der Zustand der Extase gefordert. 

Damit waren auch die orgiastischen Spiele verbunden, das origiastisch- 
enthusiastische Element, das sich im gesamten Altvorderasien und auf 
Kreta verbreitet hatte und in Griechenland in der Dionysos-Religion, in 
Sumer und Babylonien in Tamuz- und auf Kreta in Zeus-Religionen und 
Kultus zum Ausdruck kam°). 


1) G. Glotz, Civilis. Egéenne 8S. 171—174; Cavaignac, Le Monde Mediterranéen 
5. 90—94. 

2) Garstang, Hittites S. 85, 112, 224; G. Contenau, Civilis. des Hitt. et des 
Mitan. S. 180—181. i 

3) Leifer, Stud. z. ant. Amterwesen 8. 140, 189; Contenau, La Glupt. Syro- 
Hittite S. 39—43. 

4) U. Wilcken, Alexander d. Große S. 61, 75, 99—100, 104—106, 177, 221—222. 

5) Platon Josseliani, Zkhowreba Giorgi XIII. (1867), S. 196—197, Auflage 
von 1936. 

6) Charles Autran, Tarkondemus S. 13—16, 10; Alfred Jeremias, Handb. 
d. alt-orientalischen Geisteskultur S. 168, 357; Ed. Meyer, Reich und Kult. der Heth. 
S. 88; F. Sartiaux, Les Cicilis. anciennes de l’Asie Mineure 8. 32; W. M. Ramsay, 
Asian. Elem. in Greek Civilisation S. 20—39, 64, 278—280 ; R. Dussaud, Civilisation 
Préhell. 245; derselbe, La Lydie et ses Voisins 8. 96; Gunther Ipsen, Der alte Orient 
und die Indogermanen 8. 236. 
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Diese Sitte und Gepflogenheit hat sich bei den Tachtadji, Baktaschi, 
Kysylbasch usw. vortrefflich erhalten!): sie haben ihre Apostel und Pro- 
pheten, die gleichzeitig das Haupt des Stammes sind: Dede, Baba (dede, 
georgisch = kaukasisch, deda = groß, Mutter, Haupt =). — Diese müssen 
strengste Endogamie üben und dürfen keine Frau von anderen Stämmen 
berühren, denn sie glauben an Seelenwanderung, so dab ihre, des Dedes 
Seele möglichst im Blute des Stammes bleiben soll. Religiöse Zusammen- 
künfte werden auf freien Plätzen oder in Höhlen zur Abenddämmerung 
veranstaltet; hypnotische Zustände und halluzinatorische Erregungen 
wechseln mit eintönigen Liedermelodien und dauern bis zur Mitternacht. 
Währenddessen wird einer der Verstorbenen durch eins der Mitglieder 
zitiert und über die Zukunft befragt: über Religion, den neuen Pascha 
oder Regierungschef, die Ernte u. dgl. mehr; auch Wunder werden ver- 
richtet, Krankheiten geheilt usw. 

Charakteristisch ist es, daß ihnen auch Inzest nachgesagt wird, — 
alles Dinge, die im engsten Zusammenhange mit den kultischen und ritu- 
ellen Sitten der Völker Vorderasiens im Altertum stehen. 


b) Chewisberi. Solche Propheten sind bei den Bergstämmen des 
Kaukasus, den Osseten, Tscherkessen, Inguschen, Chewsuren, P’schawen 
usw. bis heute Priester und Stammes-, richtiger Gauhäupter; sie heißen 
georgisch: Chewisberi, d.h. Chewi-Tal, Gau; beri — senior, Priester, Mönch. 
Die Inguschen nennen sie: ,,Tsanin-stag?)*. 

Das Christentum hat dieses Amt und die Funktion der Propheten im 
Laufe der siebzehn Jahrhunderte stark beeinflußt, jedoch prophetische 
Gaben (Trancezustand), Heilkraft und Hellseherkraft werden dem Chewis- 
beri allgemein zugemutet und unbedingt geglaubt. 

Die Chewisberi sind für persönlich-religiöse Riten und administrative 
Aufgaben in gleicher Weise zuständig; von ihnen wird unter gewissen 
Umständen und während der Vorbereitung zu ihrem Amt strengste Keusch- 
heit verlangt, ein echt georgischer Zug. 

Die von den Bischöfen eingesetzten offiziellen und schulmäßig vor- 
gebildeten Pfarrer genießen nicht annähernd soviel Vertrauen und An- 
hänglichkeit seitens des Volkes, wie die „Kadagis“ und ‚Chewis’beri“. 

Chewis-beri kann man auf verschiedene Art werden; unerläßlich ist 
Frömmigkeit und heiliges Leben. Verrichtung eines Wunders, z. B. Heilung 
eines Schwerkranken, oder auch durch Ausrufen eines Namens seitens der 
Wahrsagerin in ihrem Trancezustand. — Der, dessen Name genannt ist, 
darf die Wahl nicht ablehnen. Der Grundgedanke dabei ist, daß der Be- 
trefiende vom Heiligen, vom Chati (georgisch — Heiligenbild), des Gaues 
auserwählt ist. 

Das Amt des Chewis’beri ist zugleich priesterlicher sowie königlicher 
Art; er vollzieht alle religiösen Zeremonien; dazu gehören Taufe und 
heilige Kommunuion, Bierbrauerei, Vorsitz bei Festlichkeiten; außerdem 
war er in früheren Zeiten auch im Krieg der Herzog und König, indem 
er die Bewaffneten befehligte und führte®). 

Im Frieden war er Richter schlechthin. Der Priesterkönig des Alter- 
tums hat sich in der Türkei im ‚Dede‘, im Kaukasus, im ,,Chewisberi‘* 
bis heute in etwas degradierter Form rudimentär erhalten! Ähnlich auch 
bei den Tschetschenen und anderen Völkern des Kaukasus. 


1) von Luschan, Völker, Rassen, Sprachen S. 197—214 u. a. a. ©. 

*) Klaproth, Voyage usw. Bd. 1, 8. 413, 416— 417. 

8) A. Dirr, Die alte Relig. der Tschetschenen S. 789, 1050—1076 Anthropos. 
Bd. 3 (1908); von Christian, Unters. z. Paläoethnol. d. Orient, 12 Mitterl. d. Anthro- 
pol. Ges. 54 1924; Jeremias a. a. O.; Kowalewskij a. a. O. Bd. 2 8. 116—119; 
Bd. 2 8. 70—71, 67; Potocki a. a. O. Bd. 18. 307. x 
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c) Omina. Wahrsagekunst, Aberglauben, Beschwörungen, besonders 
aber Omina: wie Vogelflug, Eingeweideschau, Vorzeichen von manchen 
Tieren und die Kunst, eine Zauberformel zu gebrauchen, um gegen Ein- 
wirkung schlechter Vorzeichen oder unglückverheißender Tiere gefeit zu 
sein — sind im heutigen Kaukasus ebenso allgemein populär wie es in 
Altkleinasien der Fall gewesen ist und bilden u. a. das Amt auch der Volks- 
priester, der Altesten u. dgl. ,,Béser Blick“, der Lebewesen zum Sterben 
bringen, oder sonst schlimme Dinge veranlassen kann; die Eigenschaft 
einen „glücklichen oder unglücklichen Fuß“ zu haben, d. h. Glück oder 
Unglück mit sich hereinzubringen — das und ähnliches wird im Kaukasus 
mit derselben Sicherheit geglaubt wie es in Altkleinasien der Fall war A 

Der Priester, auch der Laie, erteilt den Segen durch Wein-Brot. 
Urkleinasiatisch ist die Sitte, bei etlichen rituellen, kultischen Zeremonien 
Wein aufs Brot zu giefen, die daselbst bis heute noch lebendig geblieben 
ist; der Wein ist ein Gott; das Brot eine Göttin?). — Diese Sitte hat sich 
im Kaukasus voll und ganz lebendig erhalten — in Georgien gießt man 
jedesmal, wenn man eines Toten bei der Mahlzeit gedenkt, einen Tropfen 
Wein auf ein Stiick Brot, mit den Worten: Gott mége ihm (dem Toten) 
Seligkeit gewähren®)! — Güldenstädt berichtet aus den Jahren 1770 bis 
1773, daß man in der georgischen Provinz Kachethi den Wein in großen 
Tonfässern aufbewahrte, die in die Erde vergraben wurden. Sie wurden 
erst mit Broten zugedeckt, und dann erst mit der Erde‘). 

Die Bedeutung der Bewirtung der Fremden,d.h. ‚des Wein 
und Brotes“. Ein kachisches5) (die Kachen sind ein georgischer Stamm in 
Ostgeorgien) Märchen erzählt: Von einem reichen Geldgeber mehrmals 
gemahnt, bat ein armer Mann seinen Gott, er möge ihm seine Seele nehmen, 
nachdem er ihm habe die Schuld bezahlen helfen. Als er zu Geld kam 
und dem Gläubiger dies mitteilte, schickte dieser seinen Sohn mit viel 
Lebensmitteln beladen zu ihm, um das Geld zu kassieren; unterwegs sollte 
. der Sohn alle reich bewirten, denen er begegnen mochte (bewirten heißt im 
Georgischen : gamaspindsleba, — was dem deutschen be-wirt-en entspricht; 
außerdem aber heißt es ‚‚pur-mariloba‘, was soviel bedeutet wie: ,,Brot- 
Salz-Verabreichen“, oder pur-ghwino, d. h. Brot-Wein). — Ihm begegneten 
zwei Männer, die er bewirtete, dankend entfernten sie sich. Er kehrte 
beim Schuldner ein, nahm das Geld und kehrte zurück, bemerkte aber. 
daß die zwei Männer nach ihm zum selben Schuldner gingen und gleich 
wieder herauskamen. Er fragte sie, was sie dort wollten. Sie sagten, sie 
seien die Engel Michael und Gabriel und nähmen dem Schuldner auf 
Gottesbefehl seine Seele weg, da er nach Rückzahlung seiner Schuld 
sterben müßte. Auf Befragen verrieten sie ihm, er werde nach seiner 
Hochzeit sterben, er solle deshalb nie heiraten. Dies taten sie alles, da er 
sie bewirtet hatte, sein „Brot-Salz‘“ (die Speisen, Wein usw.) genossen 
hatten. Auf Drängen der Eltern jedoch mußte er später doch einmal 
heiraten. Nach der Trauung erschienen die Engel bei ihm am Brautbett, 


1) Kowalewskij a. a. O. Bd. 2 S. 80 passim. 

*) Autran Tarkond. 8. 30—33; Contenau, La Glyptique Syro-Hittite S. 110. 

3) Aus Weinreben war das Kreuz gemacht, mit dem die Bekehrerin Georgiens, 
die hl. Nino, dem Volke predigte: die zwei Weinreben verband sie mit ihrem 
Haar und bekam so das berühmte Kreuz. — Als der König Mirian, i. J. 325 christi- 
anisiert, i. J. 361 im Sterben lag, berief er die Kônigin Nana und den Sohn Bak’ar 
zu sich und segnete ihn zum Kônigtum; dann setzte er seine Krone auf das Wein- 
rebenkreuz von der hl. Nino und dann erst dem Sohn aufs Haupt. — (Djana- 
schwili, Geschichte Georgiens Bd. 1 S. 178.) 

4) Geografiteskoe i statistiéeskoe opisanje Grusii 1809 S. 194 

5) Sbornik, Material. opisan. mestn. i plem. Kawkasa Bd. 35 (1905) S.106—111, 
otd. 2. 
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um ihm die Seele zu nehmen. Die junge Frau lief ängstlich heraus. Er 
aber sagte: „Ihr seid von mir bewirtet worden; gewährt mir einen Augen- 
blick, mich von den Eltern zu verabschieden.“ Sie gewährten es. Der 
Vater riet ihm: ,,da sie von dir bewirtet worden sind, bitte sie, sie möchten 
dir einige Jahre Frist geben.“ Die Engel ließen ihm die Seele ohne Frist. 
Gott zürnte ihnen aber und nahm ihnen das Herz; deshalb nehmen sie 
seitdem einem jeden herzlos das Leben. 

Über die Macht der Gastfreundschaft erzählen die Inguschen folgendes: 

Oldan vermählte seinen Sohn Gasi mit einer Fürstin von Kabardo; 
bald darauf wurde er ermordet. Tief betrübt saß Gasi auf der Schwelle 
seines Hauses mit der P’andur (eine Art Geige). Da kam plötzlich ein 
Bote und meldete die Ankunft des Gastfreundes seines Vaters aus dem 
Kabardo; am selben Abend da erschien der zweite Bote die bevorstehende 
Flucht der Mörder seines Vaters meldend. Ein dritter Bote meldete ihm, 
daß seine verlobte Braut heute abend anderweitig verheiratet werde (die 
größte Schande für den Bräutigam). Mit herzzerreißenden Tränen warf 
er sich aufs Bett und weinte bitterlich. Die Mutter aber tröstete ihn: Der 
Feind mag jetzt fliehen, damit entflieht er unserer Rache auf die Dauer 
doch nicht. Die Braut kann dir nicht entgehen, wenn sie dein Glück be- 
deutet, d. h. dir vom Schicksal bestimmt worden ist; aber die Kunaken- 
Gastfreunde mußt du unbedingt mit Ehren empfangen, koste es, was es 
wolle. So geschah es. Nachts eilte er dann zur Brücke, erreichte noch seinen 
Feind und tötete ihn. Dann eilte er nach Kabardo und raubte seine Braut. 
Bei der Morgenröte brachte er seine Braut und den Kopf des Mörders seines 
Vaters heim. Mit den Verfolgern wegen des Brautraubes wurden die Gäste 
selbst einig. 

Aus den Veröffentlichungen in den Bulletins des Tifliser Museums 
wollen wir noch folgende religiöse Sitten, Legenden und Gebräuche der 
Georgier abgekürzt entnehmen: 

Bei Trockenheit!) pflegen die Bäuerinnen des Aghbulagh-Bezirkes 
eine dort übliche Pflugart (aëaë) zum Flusse mitzunehmen, wo sie sich 
gänzlich entkleiden und sich teils in den Pflug einspannen, teils den An- 
treiber und Pflüger zu spielen, während die anderen sich gegenseitig mit 
Wasser bespritzen und eifrig bestrebt sind, das Wasser in die Scham- 
(-Vulva-) zu treiben. Eine von ihnen muß die Eigenschaft eines Mannes 
kennzeichnen, indem sie einen phallusartigen Knüppel trägt. Die „Pflüger“ 
und ,,Antreiber“ schreien ihre eingespannten Geschlechtsgenossinen mit 
männlicher Stimme mit der Androhung des coitus an. Die Sitte heißt 
„Wasserpflügen“ und wird von den Bauern geheimgehalten. 

Bei der Niederkunft?) gelten die Eisengeräte und -waffen als Amu- 
lette gegen die bösen Geister, die im Falle einer schwierigen Geburt von 
dem Manne der Frau oder ihrem Schwager dadurch verscheucht werden, 
daß ein Gewehrschuß dicht an dem Hüttchen abgegeben wird, welches 
eigens für die Gebärenden hergerichtet und das von diesen während und noch 
einige Tage nach der Niederkunft bewohnt wird. In äußerst schwierigen 


F 1) G. Tschitaja, Aus der ethnographischen Reise im Bezirk von A 
rm eat du Musée de Géorgie Bd. 4 (1927—1928) S. 202—233, RR etal 
georg.). 

?) V. Bardawelidse-Lomia, Das mit der Niederkunft verb i i 
Berglandschaften Karthliens, ebenda S. 235—285; besonders S. DR Pier cons 
Zusammenfassung im Franzôsischen. Hier wird u. a. eine eingehende und inter- 
essante Ubersicht derselben Sitten bei allen Stämmen im Siidkaukasus, in den 
Bergen sowie im Tale, gegeben, und ihre Ubereinstimmung iiberall festgestellt 
Dem Erklärungsversuch d. Verfasser. kénnen wir leider nicht folgen. Der Zu- 


sammenhang dieser Sitte mit der altkleinasiatisch 6 inli 
Pe Rom sha scher Völker kann als wahrscheinlich 
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Fällen springt der Mann in die Hütte und schießt mit dem Gewehr dicht 
an der Schulter der Kranken vorbei, um ihr den Teufel auszutreiben. Auf 
der „Muttererde‘“ muß die Gebärende liegen, nicht auf einem Bette, 
wenn die Geburt glücklich verlaufen soll. Zur Erklärung dieser, in allen 
Provinzen weit verbreiteten Volksstite, haben sich verschiedene Legenden 
erhalten. In K’arthlien: ,, Das (schwangere) Weib saß (bei den K’arthliern) 
auf dem goldenen Bett. Es hatte große Leibschmerzen. Der Stein galt 
ihnen als Arznei, half aber nichts. — Da kam der Gott Chritte (Christus): 
, Was ist los, was hast du‘ (fragte er)? So und so (wurde ihm gesagt). ‚Geh, 
leg es auf die mit dem Stroh belegte Erde und es wird gebären‘ (riet er). 
So geschah es auch. Danach haben wir, die K’arthlier, die Sitte, der Ge- 
bärenden Stroh auf die Erde zu legen.‘ Da die Sitte den Georgiern also 
ursprünglich fremd und neu war, muß sie von einem Substratvolk über- 
nomm n worden sein. — Nach einem imerischen Märchen gibt die Sonne 
auf Bitten einer Königin ihrer Schwägerin, die bei ihr zu Besuch ist, den 
Rat, die Gebärende werde von Qualen erlöst werden und gebären, sie solle 
sich aufs Stroh legen!). 

Eine ähnliche Legende gibt es auch bei den Kachen (Kachetiern) : 
Einem Weib schmerzte der Leib sehr; es konnte drei Tage lang nicht ge- 
bären; seine Eltern schickten ein Dienstmädchen (einen Bedienten) zur 
Mutter der Sonne, sie möge der G:bärenden helfen. Die Sonnenmutter 
fragte die Sonne um das Mittel und gab dann dem Dienstmädchen folgenden 
Rat: ‚es sei nötig, die Gebärende auf das Stroh (bzw. Heu) über der Erde 
zu betten, und rings um das Stroh (Heu) ein aus Ziegenhaar gedrehtes 
Seil herumzuziehen, an das Kopfende aber eiserne Gegenstände wie: 
Sense, Dolch, Beil usw. zu legen, alsdann müsse einer, der früher eine 
Schlange mit einem gefangenen Frosch gesehen und beide auseinander 
getrieben hatte, zur Gebärenden hinkommen und ihr sagen: ‚Ich ver- 
mochte Schlange und Frosch auseinanderzutreiben; Mutter und Kind, 
kommt auseinander!‘ ‘‘ Dann würde die Gebärende glücklich entbunden?). 
Diese Sitte gibt es auch bei den Armeniern von Sang sur*). Auch in Ime- 
rethien pflegte die Geburtshelfende, eine alte Frau, ,,Bebia“ (Großmutter) 
oder Hebamme, genannt, über der Erde ein Kreuzzeichen zu machen und, 
ein Gebet murmelnd, das Stroh darauf zu legen, wo die Gebärende liegen 
wird‘). — In Gurien wird der Erde nach der Geburt ein Opfer gebracht; 
die Bebia gräbt einige Gruben in die Erde an der Stelle, wo die G:bärende 
entbunden wurde, dann mischt sie teigartig weiches Brot, Wein, Kerzen 
und Weihrauchstücke ineinander; den Teig vergräbt sie stückweise in den 
einzelnen Gruben, darüber gießt sie die Brühe (Soße) eines Huhnes, das 
in Butter bereitet wurde und betet die Erde an, sie möge der Mutter und 
dem Neugeborenen Gesundheit und Glück geben wie sie, die Bebia, ihr, 
d. h. der Erde, Brot, Wein, Kerzen, Butter und Weihrauch gegeben habe. 
Das geschieht am achten Tage nach der Entbindung mit einer Festlichkeit, 
die „Befriedigung der Erde“ (Mitsis schedjereba) heißt und zu der alle 
Frauen eingeladen werden, die bei der Geburt zugegen waren. 

Es werden besonders Käse in Brot, eigenartige Kuchen gebacken, 
von denen das Hauskind einen im Laufen verzehren muß. Die Frauen 
wohnen dem Opferritus stehend und mit brennenden Kerzen in der Hand 
bei. Die Bebia geht nach dem Gebet zur Mutter und dreht die brennende 
Kerze dreimal um ihren Leib herum und dann die Mutter selbst von links 


1) „Die Paradiesrose‘‘ S. 27—35 in Sborn. Mat. d. opisan. Mestn. i Plem. 


Kaw., Bd. 33 (1904) Otd. III. 
2) Bardawelidse, ebenda. a. a. O. 
3) Mat. dlja Opisan. mestn. i plemion. kawk. Bd. 34 (1904) Otd. III, S. 91 —124. 


4) Bardawelidse, ebenda. aa. O. 
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nach rechts; dasselbe macht sie auch mit dem Baby, und segnet beide, 
sie mögen baldigst und völlig gesunden; danach wiederholen die anderen 
Frauen denselben Ritus mit der Mutter und dem Kinde und segnen sie 
ebenso mit ähnlichen Glückwünschen. Erst dann beginnt Schmaus und 
Geselligkeit. Das Bett der Gebärenden wird als ‚aufgehoben‘ (von der 
Erde) betrachtet1). 

Trophäen. M. Kowalewskij erzählt, daß er des öfteren gesehen hat. 
wie Trophäen, Köpfe und Hände der bei der Blutrache erschlagenen Feinde, 
entweder bei den Gräbern der gerächten Angehörigen oder an den Tür- 
pfosten der eigenen Hütten angebracht waren. 

Er hat diese Sitte bei den Daghestanen (Lesgiern), Chewsuren, K’isten, 
Thuschen usw. beobachtet?). 

Hauptpfeiler. Aber Tatsache ist es auch, daß die Volksbaumeister, 
besonders in den Bergen bei den Mtiulen (so heißen in georgischer Sprache 
die Bergbewohner) Abbilder ihrer eigenen Hände auf den Haupt- 
pfeilern des von ihnen gebauten Hauses einzuschnitzen pflegten; zu be- 
achten ist dieser Vorgang, da außerdem regelmäßig auch die runden Ro- 
setten eingeschnitten werden, die sonnenscheibenartig aussehen und wahr- 
scheinlich kultische Bedeutung gehabt haben). 

Diese Hauptpfeiler heißen im Georgischen ,,Deda-Bodsi‘‘, d. h. Deda 
= Mutter, Haupt =; und Bodsi = Pfeiler, Säule. Um diesen Haupt- 
pfeiler werden die Neuvermählten dreimal herumgeführt*) ebenso wie 
um den geheiligten Herd und um die Herdkette. Auch sonst noch im 
Familienleben hat der Pfeiler besondere Bedeutung, was völlig im Einklang: 
mit der Vergöttlichung des ,,Pfeilers des Hauses‘ auf Kreta in der alten 
Agäis, und im Umkreise der Mittelmeerkultur, von Syrien-Palästina bis. 
nach Karthego usw. steht). 

Der Pfeilerkult, die Händedarstellungen auf den Pfeilern und ähn- 
lichen Teilen des Baus ist im Kaukasus, besonders in Georgien und bei 
den Tschetschenen, Inguschen usw., bestens bezeugt®). — Die Hände- 
darstellungen auf den Pfeilern gewinnen besondere Bedeutung auch nach 
zwei Seiten hin: auch die Altgermanen hatten ähnliche Sitten; der Be- 
sitzer hatte zur Kennzeichnung seines Anteils am Acker sein Handzeichen 
als Haus- oder Hofmarke’) und auch auf den Bronzedarstellungen aus 
Luristan (Persien), von denen wir in anderem Zusammenhang sprechen, 
sind Händedarstellungen gefunden worden. Übrigens waren die ge- 
wöhnlichen Wohnräume z.B. der Tscherkessen fast immer ein Flecht- 
werk aus Baumzweigen®), sehr solide und dicht ineinander geflochten, 
mit Ton und Erde beworfen und sauber abgeglättet. Ein Dach aus Schilf-. 
rohr deckte das Haus, das richtig abgemessen, mit Hof und Garten ver- 


1 . 1) EbendaS. 265. Als besonders wichtige Quelle sei genannt : Sbornik Materialow- 
1 Opisanji Mestnostej i Plemion Kawkasa, XVIII, Tel. 2, S. 149; XVIII 3, S. 261 
bis 262; XXII 2, S. 9—10; ebenda S. 129, 132 usw., XIX 2, S. 179—180 usw. 
id) Gesetz und Gewohnheitsrecht im Kaukasus Bd. 2 8. 228. 
) L. B. Panek, Wohnungen der Mtiulen S. 259—260, in Sbornik-Museja. 
ARRETE. nace se Bd. 9 (1930) S. 237—266. 
. B. in Kachethien, Sborn. Material. dlja Opin. Mest wl 
Bd. 31 (1902), Otd. LIT, 8. 149—160. Lees ates i icp 
N + J. Evans, Mycenäan Tree and Pillar Cult and its Medi - 
RER, Reus Line J. Gi Helen: Stud. Bd. 21 (1901). a ae 
enda B. Plätschke, Die Tschetsch 3 —61; - 
AM re etschenen, Hamburg 1929 S. 58—61; N. Ja 
7) Gustav Schwantes, Deutschlands Urgesch. $. 187 (nach Müllenhoff 193 
= A 3 ae Ds 
EE te Ve aber aah ve alten Mitteln ARE Albanien u 
rıatıkum, Agypten usw., dann ähnlich h in: i i ati à 
Dis | Techeteshe ae ich auch in: Skandinavien, Bruno Platschke,, 
8) Man denke an Grabhäuschen der Megrelen o. 8S. 339. 
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sehen, vom Zaun umschlossen war und besondere Pavillone z. B. für Gäste 
besaß. Solche Häuser baute man etwa alle fünf Jahre neu. Die Reisenden 
fanden sie schön und angenehm!). 

Solche Art Wohnbauten fand man auch bei den anderen Völkern, 
z. B. bei den Tataren am unteren Terek im Nordkaukasus, in der geor- 
gischen Provinz Kachethien im Südkaukasus, im Chanat Schemachi im 
östlichen Kaukasus usw.?). 


Menschenopfer im Kaukasus. 


Aus Raummangel müssen wir als bekannt voraussetzen, daß die Sitte 
des Menschenopfers im Altertum überall weit und breit verbreitet war: 
in Kleinasien von Lydien über Syrien und Paläscina nach Persien, Ägypten, 
Indien; in Alt-Griechenland sind 50 Fälle historischer Art bekannt; bei den 
Römern dauerte die Sitte bis ins 2. Jahrhundert n. Chr., und selbst im 
Heere des Kaisers Diokletian wurde sie ausgeübt; die Etrusker hatten sie 
a recht; und die alten Germanen auch, von denen 50 Fälle gut bezeugt 
sind. 

Kaukasus. Menschenopfer bei den Bergvölkern im Kaukasus sind 
bis in späte Zeiten bezeugt. Besonders gut sind wir darüber bei den Osseten 
unterrichtet. So erwähnt Kowalewskij Kinderopfer auf dem Grabe des 
Ermordeten zwecks Befriedung des Toten?). Für Opferung der Witwe des 
verstorbenen Mannes zeugt die Sitte, das Haar sich zu schneiden und es 
dem Toten mit ins Grab zu geben — statt der Person der Witwe selbst. 
Hier vertritt also der Teil das Ganze (pars pro toto‘)). Der Mörder weiht 
sich seinem Opfer auf dessen Grabe, er wird dann von der Mutter des Er- 
mordeten adoptiert mit den Worten: „Du mir der Sohn und ich dir die 
Mutter“, indem sie ihm ihre Brust reicht. Er sagt hierzu: „Ich dir der 
Sohn und du mir die Mutter®)“. Der Mörder wird sonst auf dem Grabe 
seines Opfers getötet und dem Toten ins Grab gerufen: ‚Sei nunmehr ruhig, 
deinen Mörder habe ich dir getötet‘).‘“ Ebenso kannte die Blutrache Kinder- 
opfer auf dem Grabe des Ermordeten’). — Außerdem kannten die Osseten 
auch die Sitte der Selbstweihung oder -opferung: der Mörder ging zum Grabe 
seines Opfers und weihte sich ihm, um der Blutrache zu entgehen, und ver- 
pflichtete sich, zeit seines Lebens dem Toten zu dienen: Opfergaben zu 
bringen, Gedenkfeier zu veranstalten, Seelenschmaus zu verrichten usf. ®). 

Bei den Tscherkessen ?) wurden Kriegsgefangene oder gekaufte Fremde 
als Opfer auf den Gräbern ihrer Toten dargebracht, genau so wie die Geor- 
gier noch im 3. Jahrhundert v. Chr. ihrem Gott Armas die Kriegsgefangenen 
opferten, während die Armenier nach Moses von Choren dem Drachen 
keusche Jungfrauen und ebensolche Knaben zum Opfer brachten). 


1) J. Potocki bereiste Ende des 18. Jahrhunderts den Nordkaukasus a. a. O. 
S. 176—177, vgl. J. von Klaproth, Von den Tscherkessen. Derselbe, Voyage au 
Caucase et en Géorgie 8. 339ff. (Paris 1829). 

2) ro: ds Geographisch-historische Beschreibung usw. S. 21—29, 46—62, 
210; u. a. a. O. 

8) Die gegenwärtigen Gebräuche und die alten Gesetze Bd. 1 S. 51—52, 
(russ., es gibt Ubers. franzés. u. a. Sprachen) Bd. 2 8. 24; Herm. Dessau, Gesch. 
der röm. Kaiserzeit Bd. II 2. Abt. S. 440 auch in Gallien noch in der Kaiserzeit, 
Klio 25 S. 252; Friedr. Schwenn, Die Menschenopfer bei den Griechen und Römern 
S. 2—3, 7, 30—32, 68, 142, 145; von Löher, Das Menschenopfer bei den Germanen, 
Sitzber. d. phil.-histor. Kl. d. Münch. Akad. Bd. 1 (1882) 8. 373ff.; E. Mogk, Die 
Menschenopfer bei den Germanen, Abhandl. d. sächs. Gesch. d. Wiss. phil.-histor. 
Kl. Bd. 27 (1909) S. 607ff. 


4) Ebenda Bd. 1 S. 68—104 (Kowalewskij). 5) Ebenda Bd. 1 S. 301. 
6) Ebenda Bd. 2 S. 8—10. 7) Bd. 2 S. 24. \ 
8) Bd. 2 S. 51, 286—287. 9) Zakon, i obyéai usw. Bd. 1 S. 39. 


10) Ebenda Bd. 1 8. 84—85. 
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Bei den Kabardinern war Menschenopfer ebenso allgemein: die Opfer 
nahm man natürlich aus den Reihen der Kriegsgefangenen. 

Den sakralen Charakter des Menschenopfers sieht Kowalewskij in der 
Sitte mancher Völker im Kaukasus, nach der Blutrache zum Grabe des 
Angehörigen zu gehen, dort eine Grube im Grabe auszuheben und dem 
Toten ins Grab (Jenseits) zu rufen : er möge nunmehr ruhig sein, seinen Mord 
habe man gehörig gerächt. 

Diese Gewohnheit erinnert stark an die gleiche oder ähnliche Gewohn- 
heit im alten Orient: Gruben in die Erde zu graben und mit dem Toten 
zu sprechen bzw. ihre Geister zu zitieren. Die Seelen hausen dort, wo man 
sie begräbt, so braucht man nur dort eine Grube zu graben ‚‚dann fährt der 
Totengeist wie ein Windhauch empor“. So handelte auch Gilgamasch im 
alten Sumer, um mit seinem toten Freund Enkidu zu sprechen und dessen 
Seele hervorzurufen 1). 

Die Überreste des altgeorgischen Menschenopfers sind auch heute 
noch zahlreich. Bei lebensgefährlicher Krankheit eines Jünglings beob- 
achtete ich, wie ein alter Mann auf Händen und Füßen, wie ein Vierfüßler 
gehend, ins Zimmer des Kranken zu seinem Lager hineingeführt wurde. 
Am Halse war ihm eine gedrehte Wiedenrute angebunden, er wurde von der 
Mutter des Kranken gefiihrt. Der Mann rezitierte etwa wie folgt: ,,Ich 
bin weiB, er ist noch dunkelhaarig, ich bin weise, er ist noch unreif, ich kann 
ihn ersetzen, nimm mich an seiner Statt, schenk ihn seinen Eltern!“ u. dgl. 
mehr. Er wurde neunmal um das Bett des Schwerkranken herumgeführt, 
bei jeder Umkreisung wußte der Alte immer neue Wendungen für den Aus- 
druck seiner Bereitschaft, sich für den Jungen zu opfern, zu finden. ‚Gib 
mir seine Krankheit und seine Schmerzen, mögen sie Herz-, Kopf-, Leber-, 
Nierenkrankheit usw. sein; meine gesunden Körperteile mögen seine werden, 
seine erkrankten Körperteile mögen meine werden!“ usf. — Er richtete 
sein Gebet an den bösen Geist der Krankheit, der natürlich mit allerhand 
beschwichtigenden Worten angerufen wurde. Diese Sitte ist weit und breit 
in ganz Georgien und dem Kaukasus verbreitet. Sie ist dem auffallend 
ähnlich, was uns E. Ebeling ?) von der altbabylonischen Anschauung über 
Tod und Leben berichtet, nur daß dort das Opfertier statt des Menschen 
als Ersatz für den Kranken geschlachtet wurde, was auch im Kaukasus 
allgemein üblich ist. Die Sitte der Umkreisung ist sehr bezeichnend für 
Georgien sowie für den Orient, besonders im Altertum: Der zu opfernde 
Mensch, das Tier oder der Gegenstand wurde vor der Opferung drei-, sieben- 
bzw. neunmal oder noch öfter um denjenigen herumgeführt, für den das 
Opfer bestimmt war. Diese Wanderung heißt georgisch : schemowleba; das 
Wort ist ein heidnischer Ausdruck und ist gleichbedeutend unserem „opfern“: 
sche mogewle (od. w-ereb-i) heißt: ich opfere mich für dich. — Dieser 
Ausdruck steht im täglichen Gebrauch für die Nächsten bei den Familien- 
mitgliedern in Georgien. Aus dem ursprünglichen Begriff der Umwanderung 
ist ein ganz neuer Begriff ‚‚opfern“, ‚unbegrenzte Liebe‘ entstanden. Einst 
heidnisch-kultischer terminus, wurde er im Christentum zum Begriff der 
„Beichte“ (aghwiareb = ich beichte)*), also ein kultischer terminus, der 
im georgischen Heidentum auch für Menschenopfer und für Opfer überhaupt 
gebraucht wurde, und später dann in den Gebrauch der christlich-kirch- 
lichen Sprache als Ausdruck für Sündenbeichte überging. Die Kraft der Persi- 
stenz der heidnischen Vergangenheit kann nicht besser demonstriert werden. 


er ART u. Greßmann, Das Gilgamesch Epos 8. 67, Vers 84—88 und S. 


*) A. a. O. vgl. J. Roy. Asist. Soc. 1932 S. 232—234. Erich Ebeli 
und Leben nach den Vorstellungen der Babylonier, 1931. dE Re 


8) Marr, Gramm. der altgeorg. Literat. Spr. S. 200—201. 
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Strabo berichtet über die Sitte des Menschenopfers bei den Albanern 

im Kaukasus!), wo der erste und mächtigste Mann im Lande nach dem 
Kônig der Oberpriester war. Sonne, Zeus und Mond wurden verehrt, be- 
sonders aber der Mond, dessen gréBtes Gebetshaus an der iberischen Grenze 
stand. Dieses Gebethaus besaß ausgedehnte, dicht bevölkerte Landgüter, 
und unzählige Sklaven, die im Trancezustand prophezeien konnten. Der 
Exaltierste von diesen, der sich meist in den Wäldern (die als heilig galten) 
aufhielt, wurde gefangen; eine Kette wurde ihm um den Hals gelegt 
und ein Jahr lang mästete man ihn zur Opferung. Vor derselben wurde er 
mit Ol gesalbt, dann versetzte ihm ein dazu bestimmter Diener einen 
Lanzenstich von der Seite geschickt ins Herz. Nach der Art seines Falles 
auf die Erde wurde geweissagt. Auf die Leiche trat man dann zur Reini- 
gung. — Dieser wertvolle Bericht spiegelt getreu die in den georgischen 
Bergprovinzen allgemein verbreitete Sitte wider, die sich heute nicht mehr 
an den Mondgott, sondern an St. Georg und seine Kirchen anknüpft. 
St. Georg hat in der religiösen Anschauung dieser Völker eben den Mond- 
gott ersetzt. Am 14. August abends beginnt z. B. das Fest des St. Georg 
im Dorfe Atsquri, wo sich die Pilger und Gläubigen aus fast allen Provinzen 
Ostgeorgiens versammeln. Sie gehen um die Mauerumfassung der Kirche 
drei oder siebenmal ,,Gloria‘“‘ singend herum: ‚Gloria dem Gotte, Gloria! 
St. Georg! Du, der Lebensspender! (ich) bin gekommen, um dich anzu- 
beten!‘ (georg.: ,,dideba da ghmerths dideba, tsmida giorgi zchowelo, 
schens salozawad mowelo).‘‘ Sobald das Glockengeläut ertönt, begibt sich 
der Zug in das Innere des Kirchhofs. Jetzt fällt einer der Kirchensklaven 
dicht vor der Eingangstür der Kirche hin, so daß niemand in die Kirche 
hinein kann, ohne ihn zu betreten. Jeder, auch die Pfarrer müssen auf ihn 
treten. Er darf aber keinen Ton von sich geben, sondern muß wie ein 
Toter liegenbleiben. Die Kirche wird wieder von den Anwesenden um- 
wandert. Eine weißgekleidete Sklavin der Kirche tanzt enthusiastisch. Alle 
sehen ihr barhaupt und demutvoll zu, denn sie ist die Sklavin vom Chati 
(Ikon) des St. Georg: ihr Tanz wurde von St. Georg veranlaßt. Sie tanzt bis 
zur völligen Erschöpfung. DieBevölkerung hat ihre Opfertiere, Schafe usw. 
mitgebracht. Der Oberpfarrer (dekanosi) und der Diakonus, sein Gehilfe, 
brennen etwas Haar an der Stirn der Schafe an, beten und segnen. Die 
Pilger gelten als Sklaven der Kirche, bzw. des Chati und für die Zeit ihres 
Gelöbnisses tragen sie am Hals ein ,,Joch“ = ‚Zeichen‘ (schana) aus Draht. 
Ist die Frist um, so kommen sie mit ihren Opfern zur Kirche, wo der Diako- 
nus ihre Sklavenschaft aufhebt, indem die Tiere wie oben behandelt werden, 
den Sklaven aber das Joch (schana) abgenommen wird. Die weißgekleideten 
Sklavinnen gehen inzwischen auf den Knien um die Kirche herum, jede von 
ihnen trägt eine schwere Kette vom St. Georg am Halse. Singend kleben 
alle die brennenden Kerzen an die Kirche. Eine von ihnen führt einen 
‘baumwollenen Faden um die Kirche herum — was an den Ariadna- 
faden erinnern könnte! — Das Feuer brennt die ganze Nacht bei der Kirche. 
Daselbst gab es einen diehten Wald, wo das Volk den heiligen Bäumen 
brennende Kerzen u. a. Opfer darbrachte. Ähnliche Feste sind überall in 
Georgien bekannt und werden mit etlichen örtlichen Variationen gefeiert. 
Manchenorts unterscheidet man das Hauptfest und seine zwei- bzw. drei- 
malige Wiederholung nach 8—14 Tagen, aber immer sind die Mondphasen 
maßgebend. Das Fest wird nachts gefeiert, da es ursprünglich dem Gott- 
Mond galt. Meist wird dafür ein Montag bevorzugt, da er der Tag des 


1) Bd. 11 Kap. 3 $ 5—7. J. Djawachischwili a. a. O. Auch unser „Colchis, 
Albanien, Iberien‘ usw. Eine Art Teufelskult mit Menschenopfer wird u. a. bei 
den Albanern im Kaukasus überliefert; genauer bei Brosset, Additions et Eclair- 
cissements, S. 472 n. C. 
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Mondes ist, er heißt: megrelisch ,,thuthaschkha“, suanisch „doschdisch * 
was weiter nichts bedeutet als ,,der Tag des Mondes‘! — Das Prophezeien, 
der Trancezustand und das Phantasieren usw. gilt als Auswirkung des 
Mondes: megrel heißt ‚„thuthaschi‘ — ,,die Krankheit des Mondes‘ und 
bedeutet das Phantasieren eines Schwerfiebrigen. Besonders sei her- 
vorgehoben, daß an diesen Festen sehr oft auch der Glaube haftet, sie 
seien für das Eheglück der jungen Männer des Dorfes, z. B. im Dorfe 
Sori, entscheidend, d. h. das Eheglück der Jungen wurde irgendwie bei 
diesen Festen bestimmt!). Das ist deshalb wichtig, weil auch der sakrale 
Diebstahl der Bergvölker, der Abchasen, Megrelen usw., wie wir oben 
sahen, an St. Georg anknüpfte und nach unserer Darstellung mit dem 
Mädchenraub bzw. mit der Berechtigung zur Heirat im Zusammenhang 
stand.. Jetzt können wir noch einen weiteren Zusammenhang feststellen: 
ursprünglich muß der Mondkult im Mittelpunkt des Vorganges gestanden 
haben (den später der St. Georg ersetzt hat), und er muß auch mit dem 
Menschenopfer eng verknüpft gewesen sein, das seit der Christianisierung 
völlig beseitigt wurde. So muß auch der sakrale Diebstahl bzw. Raub, mit 
dem Mondritual, also auch mit dem Menschenopfer, zusammenhängen; 
darum wurde er am Ilorifest stetsnachts begangen, da die Nacht und Mond 
im begrifflichen Zusammenhange stehen. Da der Mondkult Menschen- 
opfer erheischte, mußte ein Mensch zu diesem Zwecke beschafft werden. 
Es ist bekannt, daß die Gefangenen, Kriegsgefangenen usw. meistens dazu 
bestimmt wurden. Wir können nur diese Zusammenhänge: Mondkult, 
Menschenopfer, Diebstahl, Mädchenraub feststellen. Das Rätsel völlig zu 
lösen, vermag diese Feststellung noch nicht. 

Die Beziehungen des Mondes zur Liebe und zum Liebeszauber, die 
Hochzeit der Mondgöttin und des Sonnengottes sind aus der Antike wohl 
bekannt. Die Mondgöttin ist die Beschützerin der Jünglinge und Mädchen 
in der Liebe und der Heirat. Seit Thales heißt die Konjunktion von Sonne 
und Mond coitus-synodos: die beiden ehelich verbundenen Gestirne ver- 
stecken sich angeblich vor der Menschenwelt, oder aber man dachte sich, 
der ,,Sonnengott raube plötzlich die ihm still und heimlich nachgehende 
Selene“. Die Beziehungen der Mondgöttin zur Liebe, Heirat und Ehe 
sind mannigfaltig?), trotz oder gerade wegen des Menschenopfers. 

Jetzt bleibt noch die Frage zu beantworten: warum haben die 
Geogier keine Spur des sakralen Diebstahls, wenn er mit dem 
Mondkult usw. zusammenhing ? 

Die georgischen Annalen®) berichten, daß die Georgier ursprünglich 
den Gott der Schöpfung, d. h. den Weltschöpfer verehrt haben, ihn aber 
später vergaßen und noch vor der Gründung der Monarchie (des Königs- 
tums) anfingen die Sonne, den Mond und die fünf Gestirne zu verehren. 
Dieser Bericht weist die eine Phase der religiösen Umwälz ung bei den 
Georgiern auf, die wir als die erste bezeichnen können. Als die Georgier 
nach dem Kaukasus einwanderten, brachten sie mit sich den Glauben an 
den Weltschöpfer, den sie später zugunsten der Mond-Sonnereligion auf- 
gaben, die sie im Kaukasus vorgefunden hatten. Bald darauf. aber 
wurden noch andere Götter nach Georgien gebracht. Besonders seien er- 
wähnt die ‚nationalen‘ Götter, die wir oben besprachen. Diese Umwäl- 


1) Prof. Iwan Djawachischwili, Gesch. des georg. Volkes Bd. 1 (1928) S. 43 
bis 54ff., wo man viele andere Beispiele findet. Wir folgten ihm “Ay were 
erh ans ct at 3 ned pue unsere Colchis, Tberien und Albanien usw. 

. 4. Koscher, Lexikon der griech.-rôm. Myth i 
Hat 31578 g röm. Mythologie Bd. 2 T. 2 S. 3119 
°) Djawachischwili a. a. O.; Brosset, Additions et Eclaireissements (1851) 


S. 4, 7; Djanaschwili, Sborn. mater. . Bd. 35 ; 
a nn usw 5 8. 193ff.; derselbe, Gesch. Georg. 
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zungen oder Neuerungen beweisen, daß der Mondkult bei den Georgiern 
relativ jüngeren Datums und nicht so volkstümlich sein 
konnte, wie er bei den übrigen Völkern des Kaukasus zu sein scheint. 
Deswegen sind auch die Nachwirkungen des Mondkultes: Menschenopfer, 
sakraler Diebstahl usw. bei den anderen Kaukasusvölkern nachhaltiger 
gewesen als bei den Georgiern, die sie leichter und schneller überwunden 
haben als die anderen es tun konnten, besonders in den Bergen, wo wir das 
Menschenopfer selbst noch aus dem Jahre 1843 erwähnt haben!) und wo 
der sakrale Diebstahl sich bis heute erhalten hat. 

Bis jetzt hat sich bei den Inguschen die Sitte erhalten, daß der Vater 
im äußersten Falle berechtigt ist für seine Tochter als kalym = 
(Geschenk) von dem Freier zu verlangen, daß er ihm einen bestimmten 
Mann als Gefangenen bringt. Die Gefangenen waren früher aber Skla- 
ven, die man auch opfern, also schlachten konnte. Zur Aufbringung des 
kalym mußten alle Verwandten behilflich sein, auch zur Gefangennahme 
des dazu Bestimmten, zum Raub und Diebstahl?). 

Beim Eintritt des Alters der Reife, beschenkte der Onkel mütter- 
licherseits den Jungen mit Schwert und Pferd: jetzt aber stiehlt 
dieser von jenem diese Gegenstände, wenn auch spaßhalber?). . Mit dem 
Eintritt der Reife der Jungen hängt also der Diebstahl zusammen. 

Von den Abchasen ist bekannt, daß sie die Sonne als göttlich ver- 
ehrten, und in ihren Gebeten u. a. die Schönheit, Anmut, usw. für 
ihre Töchter erbaten; von dem Mond aber seinen Glanz und andere 
Vorzüge für ihre Söhne). — Auch hier wird also das Eheglück für die 


jungen Männer mit dem Mond in Zusammenhang gebracht. — Der sakrale 
Diebstahl der Abchasen, besonders des Adels, der Aristokratie wurde er- 
wähnt®). 


Darüber erzählen die Abchasen folgendes: In der urältesten Zeit kam 
ein fremder Greis nach Abchasien. Da er sehr ermiidet war, legte er sich 
beim Flusse Psyrty nieder. Die hôlzernen Schuhe zog er sich aus, legte 
sie neben sich und schlief ein. Ein Abchase hat ihm die Schuhe gestohlen. 
Als er erwachte, verlangte er seine Schuhe wieder, aber keiner gab sie ihm. 
Da verfluchte er das abchasische Volk: ,, Méget ihr Diebe bleiben auf ewig!“ 
Deshalb stehlen wir, die Abchasen®). 

Die Megrelen erzählen eine andere Legende: Der Heilige Solomon, 
(Erfinder aller Gewerbekünste, der Schmiedekunst usw.), kam einmal zu 
Gott und wollte zeitweilig die Welt lenken. Gott gewährte ihm die Bitte. 

ar Heilige Solomon übernahm das Amt, und sah zu seinem Erstaunen, 
wie ein Wanderer mit seinem Pferd zur Quelle kam, um sich und sein Pferd 
dort zu erfrischen und wie er beim Aufbruch seinen Geldbeutel unbewußt 
fallen ließ, den ein Eingeborener fand und mitnahm. Da kam ein ermüdeter 
Greis daher, trank vom Wasser und frühstückte. Der Reiter kehrte zurück 
"und fragte ihn nach dem Beutel, wovon der Greis nichts wissen wollte. Der 
Reiter glaubte ihm nicht und tötete ihn in seinem Zorn. Der heilige Solomon 
rief entrüstet aus: ,, Die Erde möge untergehen!“ Dies wäre geschehen, 
“wenn Gott nicht sofort sein Amt wieder übernommen und die Welt weiter 
‚gelenkt hätte. 


1) §. o. Teil I, S. 158; Baddley, The Russ. Conquest of the Cuacasus (1908) 
8. 374. 

2) M. Jakowlew, Inguschi 8. 50—51. 

3) Ebenda S. 47; vgl. S. 14, 60—61, 92—95. 

4) M. Djanaschwili, Gesch. Georgiens 8. 299— 301. 

5) Vgl. auch ,,Abchaszy (Asega), S. 33, Sborn. sweden. o kawkazsk. gorzach 
Bd. 6 (1872). = 

8) Sborn. swed. o kawkazsk. gorzach. Bd. 5 (1871) S. 1 Nr. 1 (Religionsan- 
schaungen der Abchasen). 
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Gott erklärte ihm: nichts dürfe einen Menschen erstaunen, alles ge- 
schieht nach Gottes Bestimmurg. Der Ahne des Getöteten war schuldig. 
„am Blut des Mörders‘‘; und der Ahne desjenigen, der sein Geld verloren 
hatte, schuldete etwas dem Ahnen des Finders!). 


Zusammenfassung. 


Ebenso wie die Rechtsanschauung die vaterrechtliche Kultur der 
kaukasischen Völker aufzeigen half, bestätigte unsere Darstellung ihrer 
religiösen Anschauungen und Gebräuche die vaterrechtliche Auffassung 
und Denkweise auch derjenigen kaukasischen Bergvölker, die in den Hoch- 
gebieten des Zentralkaukasus sitzen und von der Außenwelt fast völlig 
abgeschlossen waren und erst in den letzten beiden Jahrhunderten nach 
und nach auf die Ebene übersiedelten; das sind hauptsächlich die Inguschen. 
und Tschetschenen usw. — die bei manchen Reisenden als mutterrechtliche 
Völker galten, die aber in größerem Maße vaterrechtlich sind, als viele: 
„echt vaterrechtliche Völker‘. — Die Überlieferung dieser Völker, die auch 
durch die georgischen und armenischen Annalen in der Hauptsache be- 
stätigt werden, die geheimen Jäger- und Diebessprachen, die Eidesleistungen 
mit Hund und Katze, die die Überlieferung auf eine fremde Vorbevülkerung 
zurückführt und die stets unter Teilnahme einer Frau geschieht, die Sitten, : 
Gebräuche, sprachliche Belege usw. — alles, was wir oben erwähnt oder nur- 
angedeutet haben, machen es sehr wahrscheinlich, daß die Spuren der 
mutterrechtlichen Kultur, die es einmal im Kulturkreise des Mittelmeer- 
gebietes gegeben haben soll — auf ein oder mehrere untergegangene Sub- 
stratvölker zurückgehen, die durch die späteren Einwandererschichten im 
Kaukasus längst teilweise aufgesaugt worden sind?). — Wir haben bereits 
auch der Verwandtschaft der kaukasischen Substratkultur mit der alt- 
orientalischen gedacht, was durch die Einzelheiten der Sitte der Blut- 
rache°), der Gastfreundschaft, Verbrüderung, Milchbruderschaft, der Wohn- 
und Wehrbauten usw. erhellt und die auch archäologisch gestützt wird. 

Die Stammes-, Sippen- und Geschlechterverfassung der kaukasischen 
Bergvölker mit ihrer Blutrache, die durch die partikularistische Religion 
der einzelnen Dörfer und Familen gestützt wird, und darin verwurzelt ist, 
ist ein Gegenstück des Partikularismus der griechischen antiken Welt mit. 
ihrer Viel- und Gaustaaterei. Aber auch diese Kleinstaaterei wäre un- 
möglich gewesen, wenn dem Zerstückelungsprozeß der religiös bedingten 
Blutrache und ihrer Institutionen durch Milchbruderschaft, Gastfreund- 
schaft, Verbrüderung der Geschlechter, ihrer Siedlungsgemeinschaften, 
der Stämme usw., so weit es ging, Einhalt geboten worden wire’). 

Von der Uberwindung der Erbschaft der heidnisch-islamischen (Blut- 
rache — jus talionis) und der russisch-bolschewistischen Herrschaft aber, 
hängt Wohl und Weh der kaukasischen Bergvölker für die Zukunft ab. 


2 I! Si Material. dlja opisan. mestnost. i plemion. kawkasa, J. Kobalja. 

*) Unzählige Vélkerschaften des vorgeschichtlichen bzw. alten Kaukasus,. 
deren Namen uns nur teilweise überliefert sind, scheinen untergegangen zu sein; 
s. Brosset, Additions et Eclareissements 8. 70—71, 83, 92, 124, 168. R. Bleich- 
steiner, Die kaukasische Sprachgruppe, Anthropos Bd. 32 (1937) S. 61—74. 

*) Marcaggi, Lamenti, voceri. Chancons populaire . .. de la Corse (mir un- 
erreichbar). 

4) Bei der Benutzung der Berichte von Reisenden ist Vorsicht geboten ; wenn die: 
Betreffenden nicht dauernd im Lande gelebt, es und seine Bewohner nicht aus eigener- 
Anschauung studiert haben und auch der Landessprache nicht einigermaßen ge- 


recht werden können, machen sie gewöhnlich viel Fehler selbst in der Wiedergabe 
der Beobachtungen. 
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Von der kulturellen Verbundenheit des Kaukasus mit dem gesamten 
Altertum sei z. B. der altspartanischen Sitte des Diebstahls gedacht, deren 
religiösen Ursprung im Kaukasus wir wahrscheinlich gemacht zu haben 
glauben und die auch in Altgriechenland also ähnlicher Substratkultur ent- 
sprungen sein mag. Die große Bedeutung der modernen Kaukasuskunde 
besteht u. a. auch darin, daß sie ein neues aufhellendes Licht auch auf die 
Altertumsforschung zu werfen vermag. 


Fünfzig Jahre Mayaforschung. 
Ein Epilog von Paul Schellhas. 


Rund ein halbes Jahrhundert ist verflossen, seit ich im Jahre 1885 
anfing, ein Interesse an der Mayaforschung zu nehmen. Nachdem nun 
jetzt die alte Generation meiner einstigen Mitforscher in den Anfangen 
dieser Wissenschaft seit Jahren ausgestorben ist, bin ich hôchstwahr- 
scheinlich der älteste der Mayaforscher, sicher jedenfalls in Deutschland. 
So erscheint es denn angemessen und an der Zeit, historische Erinnerungen 
zu sammeln, einen Epilog, eine Art wissenschaftlicher Memoiren zu 
schreiben und einen Rückblick zu tun auf die Entwicklung dieser Wissen- 
schaft, die von ihren Anfängen an der jüngsten Zeit angehört; zu schildern, 
wie ich diese Entwicklung sah die fünfzig Jahre hindurch: ein kurzer Abriß 
der Geschichte der Mayaforschung, insbesondere in Deutschland. 

Es war ein reiner Zufall, der mich zu diesen Studien führte. Einige 
Jahre zuvor hatte ich angefangen, mich mit den ägyptischen Hieroglyphen 
zu beschäftigen, als ich eines Tages zufällig das gigantische Werk des 
Lord Kingsborough, die „Mexican Antiquities“ in die Hände bekam und 
die Reproduktion der Dresdener Mayahandschrift sah, die es enthält. Ich 
war überrascht und gefesselt zu sehen, daß in der Neuen Welt eine Hiero- 
glyphenschrift existierte, die mir gänzlich unbekannt war, und die offenbar 
auch den Wissenschaftlern in Deutschland wenig bekannt und von ihnen 
wenig beachtet war, die nur von einem kleinen Kreise ausländischer Forscher 
gewürdigt und studiert wurde, und zwar damals besonders in Frankreich 
und in den Vereinigten Staaten. Ihre Kenntnis gehörte offenbar nicht 
zu den allgemeinen Gebieten des Wissens, es war ein entlegenes und völlig 
unerforschtes Feld. 

Mein Interesse in dieser Wissenschaft war von Anfang an besonders 
konzentriert auf die Entzifferung der rätselhaften Hieroglyphen, die sich 
mir als das erste und am meisten Erfolg versprechende Problem dieses 
neuen Zweiges der Forschung darstellten. Es war damals ein durchaus 
neues und fast unberührtes Problem und deshalb um so mehr anziehend. 
Die Kenntnis der alten Kultur der Mayavölker war damals in den An- 
fängen, die Hilfsmittel für die Forschung waren spärlich. Oberflächlich 
bekannt war nur, besonders durch Humboldt und geschichtliche Werke 
über die Eroberung von Mexiko durch die Spanier, die Kultur der Azteken, 
die man kaum als Träger einer mehr als barbarischen Kultur ansah; daß 
aber noch andere, offenbar viel höherstehende Kulturvölker in Zentral- 
amerika existierten, die sogar das höchste Kulturerzeugnis, eine Schrift, 
in zahlreichen Denkmälern und in buchähnlichen Handschriften, ein Uni- 
kum in der Neuen Welt, hervorgebracht hatten, war nur wenigen bekannt, 
zumal man dem mutmaßlichen Wesen und Inhalt dieser Schriftzeichen 
völlig ahnungslos als einem Rätsel gegenüberstand. Nur die Alte Welt 


366 Paul Schellhas: we Ba. 
galt als Sitz von so hohen Kulturen, Amerika erschien im wesentlichen 
als ein Erdteil primitiver Völker, lediglich Gegenstand ethnologischer 
Forschungen im Sinne Adolf Bastians, des Begründers der modernen 
Völkerkunde, die damals ebenfalls noch zu den neueren Wissenszweigen 
gehörte. Diese Dinge hatten in dem damaligen System und der damaligen 
Ordnung der Wissenschaften eigentlich keinen Platz; sie gehörten nicht 
zu den philologischen Disziplinen, die sich nur mit der Alten Welt be- 
schäftigten, und nicht zur Ethnologie, weil.sie keine „Wilden“, sondern 
ein Kulturvolk betrafen. 

Der Anblick der Schriftzeichen in der Dresdener Handschrift war für 
mich ein Blick in eine unbekannte Welt. Welche Fülle alter Überlieferung 
von Menschheitsgeschichte in einem fremden Erdteil, von längst ver- 
schwundenen und verschollenen Völkern mußten diese Zeichen bergen. 
‘Waren sie nicht die einzigen Zeugen einer Kultur ohne jede Verbindung 
mit den bekannten Kulturen der Alten Welt, mußten sie uns nicht einen 
Blick gewähren auf eine Kultur so seltsam und unbekannt wie die Kulturen 
auf einem anderen Planeten? Konnten sie uns nicht eine Antwort geben 
auf die Frage, welche Resultate der menschliche Verstand erreichen konnte 
in einem Lande ohne jede Verbindung mit unseren eurasischen Kulturen, 
eine Entwicklung völlig unabhängig von fremden, uns bekannten Ein- 
flüssen ? 

Ich sah mich einem Problem gegenüber, das die größte Bedeutung 
für die Erforschung der menschlichen Entwicklung im allgemeinen hatte. 
Mir schien damals kaum eine größere Aufgabe für die Wissenschaft, kein 
bedeutenderes Problem gegeben, als die Entzifferung dieser Hieroglyphen. 
Ich war überzeugt, daß diese Schriftzeichen zusammenhängende Texte 
historischer und anderer Überlieferungen jener fernen Welt darstellten, 
und daß daher der erste Schritt zu einem Studium dieser kulturellen Ent- 
wicklung natürlich die Entzifferung der Schriftzeichen sein mußte vor 
allem anderen. 

Ich ging nach Dresden, sah dort in der Königlichen Bibliothek die 
berühmte Mayahandschrift und wurde bekannt mit dem Direktor (sein 
damaliger Amtstitel war Oberbibliothekar) dieser Bibliothek Professor 
Ernst Förstemann, dem angesehenen Bibliothekar und Germanisten, eine 
Bekanntschaft, die viele Jahre dauerte und erst mit dem Tode dieses be- 
deutenden Gelehrten im Jahre 1906 endete. Es war für mich der Anfang 
der Mayaforschung; außer Förstemann war damals kaum noch jemand in 
Deutschland, der sich mit dieser Forschung beschäftigte, und auch für 
Förstemann war sie nur ein Seitenzweig seiner wissenschaftlichen Tätig- 
keit, zu dessen Pflege er durch seine Eigenschaft als Hüter der Dresdener 
Mayahandschrift sich verpflichtet fühlte. Er war erfreut in mir einen 
neuen Jünger dieser Forschung anzutreffen, die er im Scherz die „Mayie“ 
zu nennen pflegte. Mein Entschluß beim Anblick der Dresdener Maya- 
handschrift war in jugendlichem Enthusiasmus alsbald gefaßt: ich mußte 
der Champollion-Figeac der Mayahieroglyphen werden! 


Allerdings gab es da ein kleines Hindernis. Ich war weder Archäologe 
noch Ethnologe, sondern Jurist und wurde im Laufe der Jahre Richter 
an einem der großen Berliner Landgerichte. Indessen gab es ja kein be- 
sonderes Fach, in welches diese neue Wissenschaft einzureihen war; sie 
war sozusagen obdachlos und blieb zunächst eine Art Nebenbeschäftigung, 
deren Jünger im Hauptberuf anderen Disziplinen angehörten, wie ja auch 
Förstemann und ursprünglich Seler. Immerhin blieb die Mayaforschung 
für mich die dauernde wissenschaftliche Tätigkeit meiner Mußestunden 
auch in den Jahren angestrengtester Arbeit im juristischen Hauptberuf. 
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Das Material und die Quellen für diese Forschung waren damals, im 
Jahre 1885, noch ziemlich spärlich. In erster Linie waren natürlich von 
Wichtigkeit die Ausgaben der Mayahandschriften selbst. Vor allem die 
Reproduktion der sorgfältigsten und am besten erhaltenen Dresdener, von 
Förstemann: ,,Die Mayahandschrift der Königlichen öffentlichen Bi- 
bliothek zu Dresden“, Dresden 1880, mit einer Einleitung über die Ge- 
schichte der Handschrift und einem Überblick über die ersten Studien auf 
diesem Gebiet. Lange vorher waren schon der als Codex Tro oder Troano 
bezeichnete Teil der Madrider Handschrift durch den Abbe Brasseur 
de Bourbourg veröffentlicht in ,,Manuscrit Troano. Études sur le 
système graphique et la langue des Mayas“. Paris 1869/70, und die Pariser 
Handschrift, der Codex Peresianus, durch Léon de Rosny in ,,Manuscrit 
dit Mexicain, No. 2 de la bibliothèque impériale“, Paris 1864. Im Jahre 
1883 wurde dann endlich auch der andere Teil der Madrider Handschrift, 
der Codex Cortesianus, von Léon de Rosny veröffentlicht in ‚Codex 
Cortesianus. Manuscrit hiératique des anciens Indiens de l’Amérique 
Centrale, conservé au musée archéologique de Madrid avec une introduction 
et un vocabulaire de l’écriture hiératique Yucateque“. Paris 1883. Bald 
. wurde auch erkannt, daß der Codex Tro und der Codex Cortesianus nur 
‘Teile einer und derselben Handschrift waren. 

Interessant ist es, wenn man die Daten der Veröffentlichung der Hand- 
schriften mit dem Zeitpunkt vergleicht, an dem sie aufgefunden sind oder 
seit dem sie in der Öffentlichkeit bekannt waren. Da geht allen voran die 
Dresdener, die seit 1739 in der dortigen Königl. Bibliothek vorhanden 
war, unbeachtet und nur als ziemlich unbedeutende Kuriosität bewertet, 
es folgte im Jahre 1860 die Auffindung der Pariser Handschrift durch 
Leon de Rosny, im Jahre 1864 die Auffindung des Codex Troano durch 
Brasseur de Bourbourg, und endlich die Entdeckung des Codex Cortesianus 
im Jahre 1875, als er von der spanischen Regierung für das Altertums- 
museum in Madrid angekauft wurde. Léon de Rosny und Brasseur de 
- Bourbourg sind somit die großen Entdecker einer neuen wissenschaftlichen 
Welt, die ersten friedlichen Konquistadoren. 

Ganz besondere Bedeutung für die Mayaforschung in ihren Anfängen 
hatte die Auffindung der ,,Relacion de las cosas de Yucatan“ des Bischofs 
Diego de Landa in Merida, Yukatan, von diesem ungefähr im Jahre 
1565 verfaBt, die auch wieder der Abbé Brasseur de Bourbourg in der 
Kôniglichen Akademie fiir Geschichte zu Madrid entdeckte und im Jahre 
1864 zu Paris im spanischen Urtext mit französischer Übersetzung veröffent- 
lichte. Sein Verdienst ist auch die Herausgabe des ,,Popol Vuh“, des heiligen 
Buches der Kiché-Maya, Paris 1861. Das Werk Landas enthält das be- 
kannte hieroglyphische Alphabet, von dem viele anfänglich die unmittel- 
bare Lösung des Problems der Mayahieroglyphen erwarteten. 

: Für die Kenntnis der Mayasprache waren damals von Interesse be- 
sonders die Grammatik des Pedro Beltran de Santa Rosa Maria 
„Arte del idioma Maya“, 2. Aufl. Merida, Yukatan, 1859, und das ,,Diccio- 
nario de la lengua Maya‘ von J. P. Perez. Merida 1866/77, sowie einige 
andere Werke, wie die von Rosny (,,L’Interprétation des anciens textes 
Mayas“, Paris 1875), de Charencey (,,Vocabulaire Maya‘, Alençon 
1884) Berendt (,,Analytical alphabet for the Mexican and Central Ameri- 
can languages“, New York 1869). Die Kenntnis der Sprache erschien 
damals besonders wichtig, solange man noch glaubte, die Hieroglyphen 
mit ihrer Hilfe phonetisch deuten zu kônnen. Heutzutage ist die sprachliche 
Forschung seit Jahren stark in den Hintergrund getreten, nachdem man 
erkannt hat, daB sie für die Entzifferung der Hieroglyphen nur von geringer 
Bedeutung ist. 
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Es ist erklärlich, daB bereits damals, als die Mayaforschung noch in 
den Anfängen war, eine ganze Anzahl Versuche gemacht wurden, das 
Rätsel der Hieroglyphen zu lôsen, und wie immer, wenn der Scharfsinn 
der Forscher noch durch keine Vorarbeiten gehemmt ist, waren diese Ver- 
suche teilweise ganz phantastischer Art und gingen gleich darauf hin, den 
Inhalt einer Handschrift im vollen Umfange zu deuten. Zahlreich waren 
besonders die Versuche, mit Hilfe des Landaschen Alphabets dem Problem 
beizukommen, ebenso wie mittelst einer phonetischen Erklärung der 
Zeichen, beide völlig erfolglos. 

Einige der wichtigsten Versuche zur Entzifferung waren in erster 
Linie die von Brasseur de Bourbourg in seiner oben erwähnten Aus- 
gabe das Codex Troano, ferner die von Rosny ,,Mémoire sur la numération 
dans la langue et dans l’écriture sacrée des anciens Mayas“ im Compte 
rendu des ersten Internationalen Amerikanistenkongresses, Nancy 1875, 
und ,,Essai sur le déchiffrement de l’écriture hiératique de l’Amérique 
Centrale‘, Paris 1876, von William Bollaert ‚Maya hieroglyphic alpha- 
bet of Yucatan“ in ,,Memoirs of the Anthropological Society of London“, 
London 1865; ,,Examination of Central American hieroglyphs“ in den- 
selben ,,Memoirs‘‘, London 1870; H. de Charencey ,,Déchiffrement des 
écritures calculiformes ou Maya“, Alençon 1879; ‚Des signes de numé- 
ration en Maya“, Alençon 1881, und ,,Essai de déchiffrement d’un frag- 
ment d’inscription Palenquéenne“ in ,,Actes de la Société philologique“, 
Paris 1869; C. Schultz-Sellack, ‚Die amerikanischen Götter der vier 
Weltrichtungen und ihre Tempel in Palenque“ in dieser Zeitschrift, Jahrg. 
1879, Philipp J. J. Valentini, ,,The Landa alphabet a spanish fabri- 
cation’ in ‚Proceedings of the American Antiquarian Society‘‘, 1880), 
Brinton (,,Notes on the Codex Troano and the chronology of the Mayas“ 
in „American Naturalist‘, 1881, ‚The ancient alphabet of Yucatan“, 
New York, 1870), Cyrus Thomas (,,The manuscript Troano“ in ‚American 
Naturalist‘‘, 1881; ,,A study of the manuscript Troano“ in ,,Contributions. 
to American ethnology“‘, Washington, 1882; ,,The books of Chilan Balam“, 
Philadelphia, 1881), Bancroft, Rau, Holden (,,Studies in Central 
American picture writing“ in ,,1. Annual Report of the Bureau of American 
Ethnology“, Washington, 1881), Le Plongeon und daneben die älteren 
Werke von Humboldt, Del Rio, Dupaix, Kingsborough, Waldeck, 
Catherwood, Stephens u.a., die fiir die Entzifferung der Hieroglyphen 
kaum in Betracht kamen. 

Das war im Jahre 1885 ungefähr das Bild des damaligen Standes der 
Mayaforschung. Im übrigen sind zwei besonders charakteristische Merk- 
male für diese ersten Anfänge einer wissenschaftlichen Inangriffnahme des 
Problems zu erwähnen: es waren leider zwei trügerische Hoffnungen. 
Einmal glaubte man noch an die Möglichkeit der Auffindung einer neuen 
Mayahandschrift. Zeitweise tauchten in amerikanischen Tageszeitungen 
auch Nachrichten von solchen Funden auf, die indessen niemals eine Be- 
stätigung fanden (vgl. „Neuer Fund einer yukatekischen Handschrift“ 
im „Ausland“, Jahrg. 1866 Nr. 50, 8. 1199.) Ja, mir schrieb sogar Brinton 
damals gelegentlich, daß der Amerikanist Pinart in Paris in Besitz einer 
bilinguen Handschrift in Mayahieroglyphen mit spanischer Übersetzung sei, 
und Pinart bestätigte mir das auf eine Anfrage! Diese angebliche bilingue 
Handschrift ist niemals zum Vorschein gekommen! Was soll man davon 
denken? Ich wandte mich einmal in einer solchen Angelegenheit auch 
persönlich an den deutschen Gesandten in Mexiko von Waecker-Gotter, 
der zufällig in Berlin weilte, natürlich erfolglos, ebenso wie eine gleiche 
Anfrage an eine Universität in Mexiko. Die zweite trügerische Hoffnung 
ging dahin, die Mayahieroglyphen mit Hilfe des Alphabets zu entziffern, 
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das Landa in seiner ,,Relacion“ überliefert. Alle darauf gerichteten Ver- 
suche waren indessen vergeblich. Man mußte wohl schließlich zu dem 
Ergebnis kommen, wie schon Valentini in seiner oben angeführten Schrift, 
daß dieses Landasche Alphabet ein zu den ersten Zeiten der spanischen 
Herrschaft unternommener Versuch war, das spanische Alphabet mit 
Mayazeichen wiederzugeben, deren Wesen schon teilweise in Vergessenheit 
geraten war, und das die Urheber dieses Versuchs nicht mehr verstanden. 

Auch die übrigen ersten Versuche zur Entzifferung der Mayahiero- 
glyphen waren völlig verfehlt. So vor allem der Versuch Brasseur de 
Bourbourgs, der in seinem ,,Manuscrit Troano‘ die gesamten Hiero- 
glyphen dieser Handschrift flott und unbekümmert als Symbole vul- 
kanischer Vorgänge und ähnlicher Katastrophen deutete und zusammen- 
hängende Texte herauslas, leider alles rein phantastisch. ,,De ce que Brasseur 
a déchiffré il ne reste rien“, so urteilte bereits Léon de Rosny. — Aber 
auch dessen Entzifferungen erwiesen sich als völlig verfehlt. 

Daß außer den von bekannten Wissenschaftlern ausgehenden Er- 
klärungsversuchen auch allerlei phantastische Hypothesen von Unbe- 
rufenen aufgestellt wurden, ist nicht verwunderlich. Über die ganze Alte 
Welt bis zu den ägyptischen Hieroglyphen wurden Beziehungen gefunden, 
auch die alte Atlantis des Plato wurde herangezogen. Wohl über kein 
Gebiet der Erde ist so viel zusammengefabelt worden, wie über die alte 
Kulturwelt Amerikas und ihre Probleme. Und das geschieht bisweilen 
sogar noch heute. Meist ist es das Sensationsbedürfnis amerikanischer 
Journalisten in USA., das so fabelhafte Blüten treibt. Wurde doch sogar 
nach solchen Berichten noch vor nicht langer Zeit im Urwald ein Volks- 
stamm entdeckt, der noch die ‚längst ausgestorbene“ Sprache der Maya 
sprach, und mit deren Hilfe die ,,ratselhaften Mayahieroglyphen entziffert 
werden konnten“! 

In den ersten Zeiten der Mayaforschung wandte sich im übrigen das 
Interesse weiterer Kreise erklärlicherweise am meisten den architektonischen 

“ Überresten der alten Mayakultur zu. Die Trümmer der großen Tempel 
und Paläste, die im Urwald verborgen seit Jahrhunderten unbekannt 
schlummerten, die kunstvollen Reliefs und anderen steinernen Bildwerke 
fanden mehr Interesse als die Mayahandschriften. Es war sozusagen ein 
romantisches Interesse, wie ja auch mein eigenes Interesse an der Maya- 
forschung ursprünglich (und wie übrigens wohl vielfach in der Wissenschaft 
überhaupt) ein romantisches war. Dennoch konzentrierte ich von Anfang 
an meine Studien auf die Handschriften, weil ich von der Meinung ausging, 
daß die Deutung ihres Inhalts erleichtert werde durch die verschiedenen 
Darstellungen und zahlreichen Abbildungen, die sie enthielten, und durch 
.den Zusammenhang dieser langen Abschnitte im Gegensatz zu den kürzeren 
und vielfach mit bildlichen Darstellungen nicht verbundenen Inschriften 
.der Steindenkmäler, eine Meinung, die durch die Erfahrung der folgenden 
Jahre im allgemeinen bestätigt wurde. Erst durch die späteren Entdeckungen 
Förstemanns undin neuester Zeit durch die bedeutsamen Forschungen Luden- 
dorffs und anderer gewannen diese Steininschriften, dieanfangs völlig unver- 
ständlich blieben, sozusagen ein selbständiges Leben, indem ihre besondere 
Bedeutung für die Zeitrechnung und die so erstaunlich hoch entwickelte 
Astronomie der Maya erkannt wurde. Dennoch ist im übrigen der Inhalt 
und die Bedeutung dieser langen Steininschriften, soweit sie nicht chrono- 
logischen und astronomischen Inhalt haben, noch ziemlich ebenso unbe- 
kannt, wie er es vor fünfzig Jahren war. Eine wesentliche Schwierigkeit 
ist dabei der Umstand, daß die Schriftzeichen der Steininschriften von 
denen der Handschriften teilweise ganz erheblich abweichen, so daß, ab- 
‚gesehen von einer bestimmten Zahl von Zeichen, ihre Identifizierung mit 
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denen der Handschriften oft sehr schwierig ist. Der Grund, weshalb diese 
beiden Arten der Zeichen so verschieden sind, ist nicht recht klar. Die 
Natur des Materials — Stein und eine Art Papier — kann nicht allein die 
Ursache sein, denn es kommen auf Steininschriften bisweilen dieselben 
Formen vor, wie in den Handschriften, z. B. auf der interessanten Stele 
Nr. 12 von Piedras Negras (vgl. über dieses Bildwerk in dieser Zeitschrift 
Jahrg. 1935, S. 416ff.). Ob zeitliche oder ürtliche Verschiedenheiten die 
Ursache sein mögen, oder Einflüsse verschiedener Kulturelemente, muß 
dahingestellt bleiben. Es sei zu diesem Problem aber auch auf die eigen- 
artige Erscheinung hingewiesen, daß außer den üblichen Punkt- und 
Strichformen für die Zahlzeichen auch menschliche Köpfe für eine be- 
schränkte Anzahl von Zahlen (0 bis 13, darüber bis 19 durch Kombinationen) 
Anwendung finden, eine sehr merkwürdige Tatsache, die auf verschiedene 
Kultureinflüsse schließen läßt, und deren Grund und Herkunft völlig 
rätselhaft ist. is 

Daß die Formen der Hieroglyphen im Laufe der Jahrhunderte Änderungen 
erfahren haben, ist natürlich; um die Formengeschichte der Mayahiero- 
glyphen hat sich sehr viel später H. Beyer in seiner Arbeit ‚The stylistic 
history of the Maya hieroglyphs“ in ,, Middle American Research Series“, 
Publ. Nr. 4, New Orleans, 1932, verdient gemacht. 

Umdas Jahr 1885 warinder Entzifferung der Mayahieroglyphennoch wenig 
erfolgreichesgeschehen. Den Anfang machten die Zahlzeichen, deren Deutung 
ja ohne besondere Schwierigkeiten möglich war. Die Punkt- und Strich- 
zahlen hatte bereits Brasseur de Bourbourg erkannt und in seinem Werk 
über den Codex Troano im Jahre 1869 veröffentlicht. Die Zeichen für die 
vier Weltgegenden fanden fast gleichzeitig um 1876 Léon de Rosny 
und Cyrus Thomas. Diese Autoren kann man als die Führer für meine 
ersten Schritte in das fremde und seltsame Gebiet dieser neuen Wissen- 
schaft bezeichnen; einige Zeit später kamen D. G. Brinton, Cyrus 
Thomas und Charles P. Bowditch hinzu. 

Förstemann und ich arbeiteten nun in beständigem teils brieflichem, 
teils auch mündlichem Kontakt, bei meinen gelegentlichen Besuchen in 
Dresden, an den ersten Problemen der Mayaforschung, Förstemann haupt- 
sächlich und am erfolgreichsten auf dem Gebiet der Zahle n, der Chronologie 
und des Kalenders, ich auf dem Felde der mythologischen Darstellungen 
in den Handschriften und der dortigen Hiercglyphen. 

Ein Jahr später, 1886, war ich bereits in der Lage, die erste Publi- 
kation der Ergebnisse meiner Studien herauszubringen; es erschien eine 
Arbeit unter dem Titel „Die Mayahandschrift der Königlichen Bibliothek 
zu Dresden“ in dieser Zeitschrift, J ahrgang 1886, S. 12ff. Ich hatte gewisse 
Regeln für einen großen Teil der mythologischen Darstellungen in dieser 
Handschrift gefunden, beruhend auf einer Art von Parallelismus in den 
Schriftzeichen bei den einzelnen figürlichen Darstellungen, der es mir er- 
möglichte, einen großen Teil der mythologischen Figuren als Abbilder 
von Göttern zu identifizieren und die Hieroglyphen zu ermitteln, die zu 
den einzelnen Gestalten gehörten. Die Geschichte dieser Veröffentlichung 
entbehrt nicht eines gewissen Humors. Die einzige Zeitschrift, die für die 
Veröffentlichung in Deutschland in Betracht kam, war die ‚Zeitschrift für 
Ethnologie“, in der auch einige Jahre zuvor die oben aufgeführte Abhand- 
lung von Schultz-Sellack erschienen war. Die Leitung der Zeitschrift lag 
damals in den Händen von Rudolf Virchow, dem berühmten Begründer 
der Zellularpathologie und Adolf Bastian, dem nicht minder berühmten 
Begründer der modernen Ethnologie und damaligem Direktor des Berliner 
Museums für Völkerkunde, zwei Wissenschaftler von hohem Ansehen in 
der ganzen Welt. Die Situation war ungewöhnlich und erforderte von mir 
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einen gewissen Mut: ein junger Jurist, gänzlich unbekannt, ausgezeichnet: 
nur durch den Doktor juris, der offenbar für die Mayaforschung ohne Be- 
deutung war, und als wissenschaftliche Legitimation nur bewaffnet mit. 
einem Empfehlungsschreiben von Förstemann, kam zu Virchow mit. 
einem ziemlich umfangreichen Manuskript über einen gänzlich fremdartigen 
Gegenstand, der in den weitesten Kreisen der Gelehrtenwelt ebenso völlig, 
unbekannt war, wie sein Verfasser. Virchow machte kein Geheimnis. 
daraus, daß er keinerlei Kenntnis von dem Gegenstand hatte und daher: 
außerstande war, darüber zu entscheiden, ob meine Arbeit für die Zeit- 
schrift angenommen werden konnte. Er riet mir zu Bastian zu gehen, mit. 
dem Bemerken, ,,dieser nenne sich ja Amerikanist‘‘. Als ich Bastian auf- 
suchte, bemerkte ich bald, daß er kaum mehr Kenntnis von dem Gegen- 
stande hatte, als Virchow. Nach einigen etwas mystischen Bemer- 
kungen über gewisse wohlbekannte mexikanische Gottheiten — sandte: 
er mich zurück zu Virchow. ‚Virchow sei es, der zu entscheiden habe“, 
fügte er hinzu. Virchow konnte seine Heiterkeit kaum unterdrücken, als: 
ich abermals bei ihm auftauchte. Das merkwürdige Palaver endete jedoch 
schließlich für mich günstig durch eine Art von vorsichtigem Uberein- 
kommen: meine Abhandlung wurde angenommen, aber Virchow sagte ab- 
schließend: ‚Wir tun es auf Ihre Gefahr. Sie müssen sich verteidigen, 
wenn es Unsinn ist. Wir lehnen jede Verantwortung ab.“ Ich entfernte mich 
mit der seltsamen Empfindung, daß ich ganz isoliert dastand; immerhin 
so etwas wie eine ,splendid isolation‘. Dennoch bin ich Virchow zu 
tiefstem Dank verpflichtet, daß er meinen Angaben vertraute und darauf- 
hin das Risiko der Veröffentlichung meiner Arbeit übernahm. Und 
schließlich war es ja auch kein „Unsinn“, wie die Folgezeit erwies. 
Eines der wichtigsten und zweifellos für die Entzifferung der Hiero- 
glyphen grundlegenden Probleme, die in der ersten Periode der Maya- 
forschung erörtert wurden, war die Frage, ob diese Hieroglyphen phone- 
tischen oder ideographischen Charakter hatten. Der ideographische Cha- 
rakter wurde von Léon de Rosny verteidigt, der phonetische von Brasseur de 
Bourbourg, aber die Deutungsversuche beider Forscher blieben ohne Er- 
folg. Andere Forscher, die dieses Problem behandelten, waren besonders 
Brinton, Cyrus Thomas und Seler. Die Frage kann heute kaum noch 
streitig sein; alles deutet darauf, daß die Mayahieroglyphen lediglich 
ideographischen Charakter haben. Immerhin wurde von B. L. Whorf 
in den ‚Papers of the Peabody Museum of American Archaeology 
and Ethnology“ Vol. XIII Nr. 2 noch neuerdings im Jahre 1933 ein Ver- 
such gemacht, die phonetische Natur der Mayahieroglyphen zu verteidigen. 
Man kann wohl annehmen, daß es der letzte Versuch dieser Art sein wird. 
In den nächsten zehn Jahren von 1885—1895 machte die Mayafor- 
schung bedeutende Fortschritte. Eine beträchtliche Anzahl neuer For- 
scher und neuer Publikationen erstand, und besonders in den Vereinigten 
Staaten begann sich ein bedeutender Mitbewerb zu regen. Dagegen trat 
die Mayaforschung in Frankreich, wo sie vorher führend gewesen war, all- 
mählich ganz in den Hintergrund. Einen Überblick über den damaligen 
Stand der Mayaforschung gibt K. Haebler in einem Artikel „Die Maya- 
Literatur und der Maya-Apparat zu Dresden“ im „Zentralblatt für Biblio- 
thekswesen‘ Bd. XII, Dresden 1895. Er zählt damals schon nicht weniger 
als 436 Werke auf, die größtenteils in der Dresdener Bibliothek vorhanden 
waren, dank der besonderen Fürsorge Förstemanns für diesen Zweig der 
Wissenschaften. Die drei Mayahandschriften existierten bereits in mehreren 
Ausgaben, Förstemanns Reproduktion des Dresdner Codex hatte schon 
im Jahre 1892 eine zweite Auflage erlebt, vom Codex Cortesianus war 
außer der Ausgabe von Leon de Rosny auch die spanische von Dios de 
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la Rada y Delgado und de Ayala y del Hierro, Madrid 1893, zu 
nennen. Die Pariser Handschrift (Codex Peresianus) war in Dresden bereits 
in zwei Ausgaben vertreten, die zweite war von Rosny ,,Codex Pere- 
sianus‘‘, Paris 1887 herausgegeben. Eine beträchtliche Anzahl von Schriften 
war den fortgesetzten Versuchen gewidmet, die Mayahieroglyphen zu ent- 
ziffern. Cyrus Thomas (,,A key to the mystery of the Maya Codices 
in ‚Science‘, 1892) erregte vorübergehend Sensation durch die Be- 
hauptung, er habe einen Schliissel zur Mayaschrift gefunden, die rein 
phonetischen Charakters sei. Eine Reihe von Schriften tiber die Frage 
schloß sich daran, aber das Problem blieb ungelöst. Als weitere Forscher auf 
dem schwierigen Gebiet sind zu nennen außer Cyrus Thomas, Förste- 
mann und Ed. Seler: D. G. Brinton, Marshall H. Saville (,,The 
ceremonial year of the Maya Codex Cortesianus‘ in ,, American Anthro- 
pologist“, 1894), J. W. Fewkes (,,The God ‚D‘ in the Codex Cortesianus“ 
in „American Anthropologist“, Bd. VIII, 1895), Francis Parry und 
H. T. Cresson. 

Die Steindenkmäler der Mayavölker hatten zwar ursprünglich be- 
deutend größeres Interesse in weiteren Kreisen gefunden, besonders durch 
die Reisewerke von J. L. Stephens, 1841 und 1854, und F. Cather- 
wood, 1844, jedoch waren die Versuche zu ihrer Deutung und zur Ent- 
zifferung ihrer hieroglyphischen Inschriften bei weitem spärlicher, weil, 
wie schon erwähnt, diese Aufgabe aus verschiedenen Gründen größere 
Schwierigkeiten bot. Die teilweise schlechte Erhaltung und Unleserlichkeit 
der Zeichen, der Mangel an guten, besonders photographischen Reproduk- 
tionen in jenen Zeiten, die Abweichung der Formen der Hieroglyphen von 
denen der Handschriften, das vielfache Fehlen von bildlichen Darstellungen 
zu den langen Zeilen von Inschriften, Darstellungen, die einen Anhalt bieten 
konnten, alle diese Umstände erschwerten die Deutung. Dazu kam, daß 
das Material an Inschriften überhaupt damals noch ziemlich spärlich war. 
Ganz besonderes Interesse fanden die Ruinen von Palenque und die dortigen 
Reliefs in dem Tempel des Kreuzes, die schon durch ihren Gegenstand, das 
große Kreuz, die Aufmerksamkeit auf sich zogen und zu allerlei mehr oder 
minder phantastischen Hypothesen Anlaß boten. Ant. del Rio wares, der 
zuerst, schon im Jahre 1822, über die Ruinen von Palenque berichtete 
(‚Description of the ruins of an ancient city discovered near Palenque“, 
London 1822), und die ersten Abbildungen der Reliefs mit den Inschriften 
erfolgten durch Brasseur de Bourbourg 1866 und Charles Rau 
1879 (,,The Palenque tablet in the U.S. National Museum“, Washington 
1879 und 1880). Philipp J. J. Valentini versuchte in seiner Arbeit 
Analysis of the pictorial text inscribed on two Palenque tablets‘, Wor- 
cester 1895, nachzuweisen, daB die Schriftzeichen auf den Tafeln rein ideo- 
graphischer Art seien und identisch mit denen der Kodizes. Er war mit 
dieser Annahme ersichtlich auf dem richtigen Wege. Als einer der be- 
deutendsten Erforscher von Ruinenstädten ist besonders A. P. Maudslay 
an dieser Stelle und später noch zu nennen. 

Im übrigen war damals erst ein Teil der Ruinenstädte des Mayage- 
biets bekannt geworden, auBer Palenque besonders Uxmal, Tikal, Copan, 
Chichen Itza, Labna, Quirigua, und von sachgemäßen, wissenschaftlichen 
Ausgrabungen im heutigen Sinne war kaum die Rede; das meiste waren 
mehr oder minder gute Abbildungen der Gebäude und allenfalls Grund- 
risse der Tempel und Paläste. Als besonders hervorragend sind indessen 
rühmlich zu nennen die Reproduktionen in dem Werk von F. D. Godman 
und D. Salvin „Biologia Centrali-Americana, Archaeology“ von A. 
P. Maudslay, London 1889ff., das hauptsächlich die Altertiimer von 
Copan zum Gegenstand hat. Eine ganze Anzahl von Veröffentlichungen 
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über Mayadenkmäler von Augustus und Alice Le Plongeon aus den 
80er und 90er Jahren ist noch zu erwähnen, die allerdings zum Teil phan- 
tastische Hypothesen enthalten. 

Daneben waren auch schon einzelne Funde anderer Art bekannt ge- 
worden und Gegenstand wissenschaftlicher Bearbeitung, so bereits in den 
80er Jahren die Baseler Holzplatten und Tongefäße, besonders solche mit 
hieroglyphischen Inschriften und Abbildungen, sowie die Leidener Platte. 

Ein wichtiges Organ für Veröffentlichungen auch aus dem Gebiete der 
Mayaforschung waren die Internationalen Amerikanistenkongresse und 
deren ,,Comptes rendus‘, von denen der erste im Jahre 1875 erschien. Bis 
zum Jahre 1885 hatten bereits fünf dieser alle zwei Jahre tagsnden Kon- 
gresse stattgefunden und sich zu einem bedeutsamen Sammelpunkt der 
amerikanistischen Forscher aller Erdteile entwickelt. 

ssonders hervorzuheben sind für die Zeit nach 1885 die Arbeiten 
Förstemanns, die in erster Linie von der Dresdener Handschrift aus- 
gingen. Ihm verdankt die Mayaforschung eine Reihe bedeutsamer Fort- 
schritte und Entdeckungen, besonders auf dem Gebiete der Zahlen, der 
Chronologie und des Kalenders. Er war der erste, der die hohen, in die 
Millionen gehenden Zahlen in der Dresdener Handschrift und ihre verschie- 
denen Erscheinungsformen, in Schlangenwindungen, in Kränzen und langen 
Reihen, untersuchte und deutete. Im Jahre 1886 erschienen seine ,,Er- 
läuterungen zur Mayahandschrift der Kgl. Öffentlichen Bibliothek“, Dres- 
den 1886. Es folgte dann eine ganz> Reihe kleinerer Schriften, zum Teil 
Privatdruck>, unter dem Gesamttitel „Zur Entzifferung der Mayahand- 
schriften‘ I—VII, die in den Jahren 1887—1895 erschienen. Sie ent- 
hielten wichtige Entdeckungen über die Bedeutung der hohen Zahlen und 
viele andere chronologische und kalendarische Ergebnisse seiner For- 
schungen. Ferner veröffentlichte er eine weitere Anzahl von Abhandlungen 
in der Zeitschrift ,,Globus‘‘ während der ersten Hälfte der 90er Jahre und 
einige in dieser Zeitschrift, alle überwiegsnd der Erkenntnis des astro- 
nomischen und chronologischen Inhalts der Dresdener Handschrift g>wid- 
met. Die G>samtzahl dieser kleinen Veröffentlichungen beläuft sich auf 
ungefähr 35 Nummern. Leider sind sie zerstreut geblieben und nicht, wie 
‚es wünschenswert wäre, in einer Sammlung vereinigt. 

Als Einführungen in die Mayaforschung sind zwei Werke zu erwähnen: 
„A primer of Mayan hieroglyphics“ von Daniel G. Brinton, ,,Publi- 
cations of the University of Pennsylvania‘, Series in Literature and Ar- 
chaeology, Vol. 3 Nr. 2, und Sylvanus Griswold Morley, ,,An intro- 
duction to the study of the Maya hieroglyphs“, ,,Smithsonian Institution, 
Bureau of American Ethnology‘, Bulletin 57, Washington 1915, beides, 
besonders aber das letztere, sehr niitzliche Werke fiir den Anfanger. Auch 
Cyrus Thomas’ ,,Aids to the study of the Maya Codices“ in ,,Annual 
Report of the Bureau of Ethnology’, 1888, diente der Einführung in den 
Gegenstand. Eine Zusammenstellung von Abhandlungen über verschiedene 
amerikanistische Themata, darunter auch solche, die der Mayaforschung 
angehorten, enthält D. G. Brinton „Essays of an Americanist“, Phi- 
ladelphia 1890. 

Die Forscher von den Anfängen der Mayaforschung bis ungefähr zum 
Jahre 1895 können als die Pioniere dieser Forschung angesehen werden. 

In den nun folgenden Jahren nahm die Zahl der Forscher einen ge- 
-waltigen weiteren Aufschwung. Es ist kaum noch möglich im Rahmen 
dieser Darstellung auf die einzelnen Werke in einigermaßen entsprechendem 
Umfange einzugehen, es muß genügen, die Namen der verdienten Gelehrten 
auf diesem Felde hervorzuheben. Zahlreiche Publikationen von D. G. Brin- 
ton, Walter Fewkes, Marshall H. Saville, E. H. Thompson, 
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A. P. Maudslay, Teobert Maler, Charles Pickering Bowditch, 
L. W. Gunckel, Herbert J. Spinden, Alfred Tozzer, S. K. Lo- 
throp, John E. Teeple, Sylvanus Griswold Morley, Frans 
Blom, Hermann Beyer, Franz Boas, William Gates seien ge- 
nannt. So erheblich war die Literatur der Mayaforschung in wenigen 
Jahren angewachsen. ke 

Waren anfänglich nur die Archäologen in der Mayaforschung tatig, 
so traten allmählich auch andere Forscher an die Probleme heran. Denn 
diese Probleme waren nicht nur Fragen der Archäologie, sondern die Hand- 
schriften, namentlich ihre bildlichen Darstellungen, enthielten auch Dinge, 
die unter naturwissenschaftliche Fächer fielen, nämlich Tier- und Pflanzen- 
bilder, Planetenzeichen und mannigfachen Zahleninhalt von astronomischer 
Bedeutung. Der Zoologe W. Stempell, dessen Bekanntschaft ich durch 
Zufall in einem Nordseebade machte, gab meiner Anregung, die Tierbilder 
der Handschriften zoologisch zu untersuchen, erfreulicherweise statt, und 
im Jahre 1908 erschien seine Abhandlung ,,Die Tierbilder der Mayahand- 
schriften“ in dieser Zeitschrift. Es folgten Arbeiten iiber denselben Gegen- 
stand von Seler (,,Gesammelte Abhandlungen, Bd. IV, S. 731 ff.) und von 
Tozzer und Allan (,,Papers of Peabody Museum‘ Bd. IV, Nr. 3). Die 
Pflanzenbilder, die besonders in der Madrider Handschrift ziemlich häufig 
vorkommen, da ein ganzer Abschnitt von der Aussaat zu handeln scheint, 
haben ihren Botaniker noch nicht gefunden. 

Der älteren Generation von Amerikanisten gehört auch schon Edu- 
ard Seler an, dessen Arbeiten allerdings in erster Linie den mexikanischen 
Altertümern galten, deren Kultur er für die Vorgängerin und Lehrmeisterin 
der Mayakultur hielt, während man heute wohlkaum noch daran zweifeln 
kann, daß das Verhältnis das umgekehrte war. Waren daher auch seine 
Arbeiten in erster Linie für die aztekischen Aufgaben von Bedeutung, so- 
hat er doch auch unzweifelhaft große Verdienste um die Mayaforschung. 
Das große Sammelwerk, die ,,Gesammelten Abhandlungen“, 5 Bde.,. 
Berlin 1902—1923, enthält die reiche Fülle seiner Einzelabhandlungen 
aus den verschiedensten Gebieten mittelamerikanischer Archäologie, auch 
viele die Mayaaltertümer und die Entzifferung der Hieroglyphen betreffend. 
Außerdem seien seine Verdienste um die mexikanischen Codices Borgia,. 
Vaticanus B, und Fejervary-Mayer unvergessen. Seler wurde durch die ihm 
übertragene Professur für amerikanische Archäologie, die der Herzog von 
Loubat an der Berliner Universität gestiftet hatte, der offizielle Vertreter 
dieser Wissenschaft und war Mitglied der Berliner Akademie der Wissen-. 
schaften. Er war somit einer der ersten Forscher, die im Hauptberuf sich 
mit den Mayaaltertümern beschäftigten, obwohl ursprünglich Naturwissen- 
schaftler, während seine Vorgänger meist im Nebenberuf sich diesem Stu-. 
dium unterzogen. Seler starb im Jahre 1922. 

Es ist selbstverständlich, daß die mexikanische Altertumsforschung, 
die aztekische Archäologie wegen der nahen Verwandtschaft dieser Kultur 
mit der der Maya, auch für die letztere von Bedeutung war. Dennoch 
waren manche erhebliche Unterschiede, so daß die vielfach unternommenen 
Versuche, die aztekische Mythologie auf die der Maya zu übertragen und 
beide gleichzustellen, vergeblich blieben. Es würde ein Eingehen auf die 
Analogien beider Kulturen voraussetzen, wollte man im einzelnen die 
Arbeiten aztekischer Forscher aufführen, die für die Mayaforschung förder-- 
lich gewesen sind. Von deutschen Forschern auf diesem Gebiet seien außer 
Seler noch K. Th. Preuß, W. Krickeberg und W. Lehmann genannt. 

. Zu erwähnen ist jedenfalls an dieser Stelle auch meine langjährige 
wissenschaftliche Freundin Frau Zelia Nuttall, die im Jahre 1933 starb. 
Sie lebte in den letzten Jahren in Coyoacan nahe der Hauptstadt Mexiko- 
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in der Casa Alvarado, dem romantischen Palast des Generals des Cortes, 
Don Pedro de Alvarado. Sie war eine vorziigliche Kennerin mexikanischer 
Altertümer und hochverdient durch ihre Entdeckung der mexikanischen 
Handschrift, die ihren Namen erhielt: des Codex Nuttall, und die Auf- 
findung des Codex Magliabecchi in der Nationalbibliothek zu Florenz im 
Jahre 1898. In einem umfangreichen Werk ,,The fundamental principles 
of Old and New World civilisations“ (,,Papers of Peabody Museum“ Bd. II, 
1901) versuchte sie die astronomische Quelle eines bestimmten Abschnitts 
der primitiven Kulturen in beiden Welten zu deuten in der Form einer 
Verehrung des Polarsterns, dessen Symbol sie in der Suastika erblickte, 
ein Werk, das eine auBerordentliche Kenntnis der alten Kulturen in Mexiko 
und den Mayagebieten aufwies. Sie war eine Dame der großen Welt, von 
internationaler Sprachgewandtheit; ich erhielt von ihr noch in ihren letzten 
Jahren bisweilen Briefe in deutscher Sprache, sogar mit deutschen Buch- 
staben, trotz ihres langjährigen Aufenthalts in ihrer Heimat Mexiko. In 
jungen Jahren war sie verheiratet mit dem Amerikanisten Professor Pi- 
nart in Paris, von dem auch eine Schrift , Manuscrit Maya“ in den ,,Ar- 
chives de la societé Américaine de France‘, Bd. V, 1887, erschienen ist. Die 
Ehe wurde geschieden. 

Ein Mäzen der auf Alt-Amerika bezüglichen Bestrebungen war der 
Herzog von Loubat, dessen Bekanntschaft ich auf dem Amerikanisten- 
kongreß in Stockholm im Jahre 1894 machte. Er war nicht selbst Forscher, 
förderte aber in der großzügigsten Weise die amerikanistische Wissenschaft 
durch die kostspielige Herausgabe von vorzüglichen Reproduktionen 
mexikanischer Handschriften und durch die Stiftung und Dotierung von 
drei Lehrstühlen an den Universitäten in Berlin, Paris und Washington. 
Sein großes, ererbtes Vermögen entstammte den Pariser Straßenbahnen, 
den Titel ,, Duc‘ hatte ihm der Papst verliehen. 

In die ersten Zeiten der Mayastudien fällt auch die Bekanntschaft mit 
meinem alten Freunde und Mitforscher Erwin P. Dieseldorff, der zu 
Coban in der Alta Verapaz, dem Lande des Kekchistammes der Maya, 
wohnhaft, Besitzer großer Kaffeepflanzungen und Deutscher, aus Ham- 
burg stammend, mit Erfolg den Mayastudien oblag, begünstigt in der Er- 
forschung der heutigen Überreste der alten heidnischen Gebräuche und 
anderer alter ethnologisch interessanter Dinge durch seine Kenntnis der 
eingeborenen ,,Indios“ und ihrer Sprache. Seine Verdienste durch erfolg- 
reiche Ausgrabungen in der Gegend seines Wohnsitzes und anderer Plätze 
in der Alta Verapaz, seine Sammlungen und seine wertvollen Publikationen 
(besond. „Kunst und Religion der Mayavölker‘, 3 Bde., Berlin und Ham- 
burg 1926, 1931 und 1933) z. T. auch in dieser Zeitschrift erschienen, 
sind bekannt. 

Wenn ich meine eigene Arbeit erwähnen darf, so ist zu registrieren 
eine Abhandlung im Jahrgang 1892 dieser Zeitschrift, betitelt ,, Die Götter- 
gestalten der Mayahandschriften“. Es war der erste Versuch, die Dar- 
stellungen der Göttergestalten in den Handschriften festzustellen und in 
eine vollständige Reihe zu bringen. Diese Abhandlung war die Grundlage 
für meine späteren Arbeiten über denselben Gegenstand. Zwei Jahre 
zuvor versuchte ich, die Darstellungen materieller Gegenstände in den 
Handschriften, wie Kleidung, Schmuck usw., mit den Objekten der Alter- 
tümersammlungen aus dem Mayagebiet in den Museen zu vergleichen 
(‚Vergleichende Studien auf dem Felde der Mayaaltertiimer“ in ,,Inter- 
nationales Archiv für Ethnographie‘, Bd. III, 1890). 

Im Jahre 1897 erschien meine Arbeit über die Darstellungen der 
Gottheiten in den Mayahandschriften in erweiterter Umarbeitung als selb- 
ständiges Buch, betitelt ‚Die Göttergestalten der Mayahandschriften“, 
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Dresden 1897. Eine zweite, abermals umgearbeitete Auflage kam im Jahre 
1904 in einem Berliner Verlage heraus. Sie wurde in der uneigennützigsten 
und groBziigigsten Weise durch Charles Pickering Bowditch in 
Boston erméglicht. Er schrieb spontan und ohne eine Anregung von meiner 
Seite an mich und fragte an, ob es nicht im wissenschaftlichen Interesse er- 
wiinscht wire, wenn ich mein Buch durch neue, von mir gefundene Ergeb- 
nisse erweiterte und eine neue Auflage herausbrächte. Ich ging selbst- 
verständlich sehr erfreut darauf ein, und dank der Beihilfe von Bowditch 
kam die neue Auflage zustande. Es war ja in der Tat ein seltenes Ereignis, 
daB ein rein fachwissenschaftliches Buch über ein ganz entlegenes Gebiet 
eine zweite Auflage erlebte. Noch in demselben Jahre erschien eine englische 
Übersetzung des Buches unter dem Titel ,,Representation of deities of the 
Maya Manuscripts“ in den ,,Papers of Peabody Museum“, Bd. IV, Nr. 2, 
Cambridge, Mass. 1904. 

Das wesentliche Ergebnis dieser Arbeit war die nahezu erschöpfende 
Feststellung der Göttergestalten in allen drei Handschriften und die Er- 
mittlung der zu ihrer Bezeichnung und Charakterisierung dienenden Hiero- 
glyphen. Da die Namen dieser Gottheiten und ihre sonstige Bedeutung 
zum größten Teil gänzlich unbekannt sind, auch keine Überlieferung 
existiert, die einen sicheren Anhalt gibt, schien es mir zweckmäßig, sie 
einfach als Unbekannte mit den Buchstaben des Alphabets zu bezeichnen, 
eine Bezeichnung, die als praktisch in der Mayaforschung ganz allgemein an- 

genommen ist. 
i Charles P. Bowditch, dem ich stets ein dankbares Andenken bewahre, 
starb im Jahre 1921. Eine Würdigung seiner wissenschaftlichen Verdienste 
von A. M. Tozzer erschien im ,, American Anthropologist‘‘, Bd. 23, Nr. 3, 
19211). 

Das Interesse der amerikanischen Mayaforscher für die Ergebnisse der 
Arbeit in Deutschland, das auch in der Übersetzung meines Buches zu- 
tage trat, veranlaßte das Bureau of American Ethnology der 
Smithsonian Institution in Washington eine Auswahl wichtiger 
deutscher Abhandlungen in englischer Übersetzung in einem Sammelband 
unter dem Titel ‚Mexican Antiquities‘ in ‚Bulletin 28“ vom Jahre 1904 
zu veröffentlichen. Die Sammlung umfaßte aber keineswegs nur mexi- 
kanische Altertümer, sondern auch Abhandlungen über Mayaaltertümer. 
Die Verfasser der ausgewählten Abhandlungen waren Förstemann, 
Seler, K. Sapper, Dieseldorff und ich. 

Förstemann, der Senior der deutschen Mayaforschung, legte sein Amt 
als Direktor der Königl. Öffentlichen Bibliothek in Dresden im Jahre 1887 
nieder. Er war in den folgenden Jahren Privatbibliothekar des Königs von 
Sachsen und Leiter der sog. Sekundogeniturbibliothek, eine Stellung, in 
der er noch bis zum Jahre 1899 verblieb. Er siedelte sodann nach Berlin 
über, wo wir in ständigen persönlichen Verkehr traten. Wir schufen kleine 
gesellige Zusammenkünfte, die wir , Mayaabende“ nannten, und an denen 
Junge Interessenten der Mayaforschung und der sonstigen amerikanischen 
Altertumskunde teilnahmen. Unter diesen Teilnehmern befand sich auch 
Walter Lehmann, der sich besonders der mexikanisch-aztekischen 
Forschung zuwendete, später an den Universitäten in München und Berlin 
amtierte und sodann Direktor der amerikanischen Abteilung am Berliner 
Museum für Völkerkunde wurde. Eine große Anzahl von Publikationen 
aus seinem Spezialgebiet zeugt von seiner Tätigkeit auf diesem Gebiet. 


_ 7) Unvergessen sei auch, daß er noch wenige Monate vor seinem Tode durch 
meine Vermittlung eine größere Zuwendung amerikanischer Lebensmittel aus einem 
Hilfsfonds für die damals in der Inflationszeit notleidenden armen Kinder in Berlin 
stiftete. Auch ein schöner Erfolg der Mayaforschung! 
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Förstemann starb im Jahre 1906 im Alter von 84 J ahren, bis zu seinem 
Lebensende unermüdlich tätig in der wissenschaftlichen Arbeit seines Al- 
ters, der Mayaforschung. Sein Hauptverdienst waren seine Untersuchungen 
über den astronomisch-kalendarischen und chronologischen Inhalt der 
Mayahandschriften, seine erfolgreichen Deutungen des Zahleninhalts in der 
Dresdener Handschrift, deren rätselhaften Sinn in den Millionenzahlen er 
zuerst erkannte. Er entdeckte ferner das Zeichen für die Null in den Hand- 
schriften und fand fast gleichzeitig mit anderen Forschern auch das Zeichen 
für die Zahl Zwanzig, zwei der bedeutendsten Errungenschaften auf diesem 
Gebiet in den Anfängen der Mayaforschung. 

Die Hauptarbeit seiner späteren Lebensjahre aber war die Heraus- 
gabe seiner Kommentare zu den drei Mayahandschriften: der „Kommentar 
zur Mayahandschrift der Königlichen öffentlichen Bibliothek zu Dresden“, 
Dresden 1901, der „Kommentar zur Mädrider Mayahandschrift Codex 
Tro—Cortesianus‘‘, Danzig 1902, und der ‚Kommentar zur Pariser Maya- 
handschrift Codex Peresianus‘“, Danzig 1903, in denen zum ersten Male 
eine zusammenfassende Erläuterung des gesamten Inhalts aller drei Hand- 
schriften unternommen wurde. 

Wie schon erwähnt, wurden in den ersten Stadien der Mayaforschung 
die Versuche zur Entzifferung der Hieroglyphen, abgesehen von rein phan- 
tastischen Deutungen Unberufener, fast ausschließlich auf die Handschriften 
beschränkt. An die Inschriften wagte man sich kaum heran, zumal das 
Material unzulänglich, und die Reproduktionen oft sehr unvollkommen 
waren. Systematische Ausgrabungen im wissenschaftlichen Sinne, wie in 
der Alten Welt, mit genauer Prüfung und Unterscheidung der einzelnen 
Erdschichten waren noch nicht vorgenommen; man begnügte sich mit den 
Überresten auf der Erdoberfläche. Erst ungefähr seit dem Jahre 1912 wurde 
das anders. Man begann der Entwicklung der Hochkulturen und ihren Vor- 
gängern, ihren Anfängen und alten Grundlagen nachzuforschen, und ein 
Bild der voraufgegangenen Entwicklungsperioden begann zu entstehen. 
~ Ganz neue Erkenntnisse, vielfach unerwarteter Art, tauchten auf, manche 
frühere Annahme, die allgemein für richtig gehalten worden war, erwies sich 
als falsch. Namentlich die oft übertriebenen Vorstellungen von einem 
hohen Alter der vorkolumbischen Kulturen und der Ruinenstädte wurden 
hinfällig. Es zeigte sich bei Grabungen, daß die Schicht derjenigen Kultur, 
welche die Spanier bei ihrer Ankunft in Zentralamerika vorfanden, ver- 
hältnismäßig dünn ist, und unmöglich viele Jahrtausende zurückreichen 
kann. Alles weist auf eine ziemlich junge Kultur. Damit stimmt auch die 
Tatsache überein, daß die älteste datierte Inschrift, auf der Statuette von 
Tuxtla, nach beiden Korrelationen der Mayazeitrechnung nicht früher als 
um den Anfang unserer Zeitrechnung anzusetzen ist. Unter der dünnen 
Schicht der Hochkultur liegen aber ältere Schichten der Vorstufen von 
primitiverer Art, die bei weitem größeren Raum einnehmen und erheblich 
längere Zeitdauer in Anspruch genommen haben müssen. Ja, die Grabungen 
haben sogar die Tatsache ergeben, daß das Menschengeschlecht überhaupt 
in Mittelamerika einer jüngeren Periode der Erdgeschichte angehört. Nirgends 
wurden in diesen Ländern bisher einwandfreie Reste des fossilen Menschen 
aufgefunden. Die ungeheuren Zeiträume, die von manchen auf Grund 
astronomischer Berechnungen für das Alter der Mayakultur in Anspruch 
genommen wurden, wie z.B. von dem Astronomen Henseling, zugegebener- 
maßen ohne Kenntnis :der archäologischen Verhältnisse und ohne jede 
Rücksicht darauf, sind gegenüber diesen archäologischen und geologischen 
Tatsachen unhaltbar. Wenn die Maya den Beginn ihrer Zeitrechnung 
rechnerisch auf rund dreitausend, ja sogar bis rund achttausend Jahre vor 
unserer Zeitrechnung zurückverlegen, so kann man nur annehmen, daß es 
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sich hierbei um mythische Zeitpunkte handelt, wie das bekanntlich ja auch 
bei anderen Volkern, die beistielswerle von der Erschaffung der Welt 
rechnen, der Fall ist. Die Annahme Ludendorffs, daß angesichts der 
astronomischen Koinzidenzen nur zwei Möglichkeiten blieben, nämlich 
entweder, daß die Maya so alte Überlieferungen astronomischer Art gehabt 
haben, oder daß sie imstande waren so weit zurückzurechnen, werden auch 
von diesem angesehenen Astronomen selbst für „ganz außerordentlich un- 
wahrscheinlich“ gehalten, trotzdem aber für zwingend angesehen (,, Die 
astronomische Inschrift aus dem Tempel des Kreuzes in Palenque“ in den 
Sitzungsbrichten der Preußischen Akademie der Wissenschaften, Phys.- 
Math. Klasse, Berlin 1935, S. 328). Diesen auf rein astronomische Berech- 
nungen gestützten Vermutungen gegenüber vergleiche man die archäolo- 
gischen Tatsachen in dem ,,Bericht über neuere Forschungen zur Geschichte 
der alten Kulturen Mittelamerikas“ in ,,Die Welt als Geschichte“, III. Jahrg. 
1937, S. 194ff. von Walter Krickeberg. Ein besonderes Verdienst um 
die Erforschung der älteren Schichten auf dem voraztekischen Boden 
Mexikos und der archaischen Kultur im Mayagebiet durch musterhafte 
systematische Grabungen hat sich Georg C. Vaillant in den zwanziger 
Jahren erworben (zahlreiche Veröffentlichungen von 1930ff., vgl. auch 
Krickeberg S. 204ff.). 
Erst in den Jahren nach 1912 begann man in wissenschaftlichen 
Expeditionen, ausgerüstet mit allen Werkzeugen der archäologischen 
Ausgrabung und Forschungen systematisch die Ruinenstädte der Maya- 
gebiete in der Weise zu untersuchen, wie dies auf dem Boden der Alten 
Welt mit deren Altertumsresten zu geschehen pflegte. Eine ganze Anzahl 
neu entdeckter Ruinenstädte wurde aufgesucht und vermessen. Wissen- 
schaftliche Institute von Bedeutung, wie die Carnegie Institution, das 
Peabody Museum der Harvard-Universität in Cambridge, Mass., das 
American Museum of Natural History in Chicago, das Department of 
Middle American Research der Tulane-Universität in New Orleans, das 
Universitätsmuseum der Pennsylvania-Universität in Philadelphia und auch 
das British Museum in London waren auf diesem Felde tätig. Als Vorläufer 
dieser wissenschaftlichen Expeditionen sind schon vorher zu nennen 
Teobert Malers, ,,Researches in the Central Portion of the Usumaeintla 
Valley“ in ,,Memoirs of the Peabody Museum“, Bd. I, Nr. 1 und 2, Cam- 
bridge Mass., 1901 und 1903, und „Exploration of the Upper Usumacintla“, 
»Memoirs of Peabody Museum‘, Cambridge, 1903, dessen ausgezeichnete 
Reproduktionen, besonders aus der Ruinenstadt Piedras Negras, ein wert- 
volles Material an Inschriften auf Stelen und Reliefs lieferten, ferner ganz 
besonders auch Alfred P. Maudslay, der zuerst in moderner wissen- 
schaftlicher Weise in dem archiologischen Abschnitt des groBen, schon 
erwähnten Werks ,,Biologia Centrali-Americana‘ die Ruinen von Copan, 
und vorher schon die von Quirigua und Tikal, erfolgreich der Forschung 
unterzog. Sehr interessante Resultate erzielte unter der Agide der American 
Antiquarian Society und des Peabody Museums in den zwanziger Jahren 
Edward H. Thompson, der als Konsul der Vereinigten Staaten über 
25 Jahre in Yukatan lebte und angeregt durch die Schilderungen Stephens 
und anderer Autoren sich lange Jahre der Erforschung der Altertiimer 
Yukatans widmete. Es gelang ihm, eine ganze Anzahl vorher unbekannter 
Ruinenstätten in den Urwäldern aufzufinden. Sein bedeutendstes Werk 
war die Erforschung der berühmten alten Stadt Chichen-Itza, wo er mit 
dem Eifer des Enthusiasten, als ein amerikanischer Schliemann dem 
sagenhaften heiligen Brunnen mit unendlicher Mühe und Geduld durch Aus- 
baggern und Taucherarbeiten seine Geheimnisse entriß und eine Fülle von 
archäologisch wertvollen Opfergaben, zum Teil aus schwerem Gold und von 
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hohem materiellen Wert, ans Licht brachte, überdies auch einige 90 Skelette 
von jungen Madchen, die als Opfergaben für den Regengott in die Tiefe 
des heiligen Brunnens gestiirzt wurden. T. A. Willard hat in seinem Buch 
The city of the Sacred Well“, New York und London, 1926, ohne fach- 
wissenschaftlichen Ehrgeiz fiir weitere Leserkreise in sehr unterhaltender 
und reich illustrierter Weise diese Arbeiten von Thompson an der Hand 
von dessen eigenen Aufzeichnungen geschildert. 

Es wiirde zu weit in das groBe Feld der archäologischen Grabungen 
und Entdeckungen im Mayagebiet führen, wollte man auf die einzelnen 
Ruinenstädte eingehen, die von den verschiedenen wissenschaftlichen Ex- 
peditionen erforscht, vermessen und in Reproduktionen, Photos und Ab- 
güssen vor dem endgültigen Untergang gerettet wurden. Genannt seien 
nur einige der bedeutenderen, wie z. B. Cobä und Umgebung auf der 
Osthälfte der Halbinsel Yukatan, etwa 100 km östlich von Chichen Itza 
(I. Eric Thompson, Harry E. D. Pollock und Jean Charlot, „A 
preliminary study of the ruins of Cobé“. Carnegie Institution of Wa- 
shington, 1932), Tulum und Umgebung nebst der ganzen Ostküste von 
Yukatan mit den Inseln Cozumel, Cancuen und Mugeres, insgesamt un- 
gefähr sechzehn Ruinenplätze (S. K. Lothrop. ,,Tulum. An archaeo- 
logical study of the east coast of Yucatan.“ Carnegie Institution of Washing- 
ton, 1924), Holmul im Distrikt Peten der Republik Guatemala, nicht 
weit von der Grenze der englischen Kolonie Britisch Honduras (Ray- 
mond E. Merwin und George C. Vaillant. ‚The ruins of Holmul, 
Guatemala.“ ,,Memoirs of the Peabody Museum, Harvard University‘, 
Cambridge, 1932) und eine große Expedition der Tulane-Universität von 
Louisiana in New Orleans, die sich von der Nordküste des Staates Tabasco 
über die Ruinenplätze von Comalcalco, Palenque, Ocosingo, Agua Escon- 
dida usw. und das südliche Guatemala erstreckte (,,Tribes and Temples. 
A record of the Expedition to Middle America conducted by the Tulane 
University of Louisiana in 1925“. New Orleans La., 1927, 2 Bände, reich 
illustriert und anregend auch für den Nichtfachmann), Piedras Negras 
u.a. 

Die mehrfach schon erwähnte ,,Stadt des Heiligen Brunnens‘. Chichen- 
Ttza, ist ein besonders interessanter Gegenstand der Forschung, weil sich 
in ihr der Einfluß mexikanischer Nahuastämme mit Mayaelementen 
mischt. Noch gegenwärtig ist eine Expedition der Carnegie Instution 
unter Führung von Sylvanus G. Morley dort tätig. 

Tozzer unterscheidet drei Abschnitte in der ‚field investigation“, der 
Forschertätigkeit an Ort und Stelle der Altertümer in Ruinenstädten, Pa- 
lästen und Tempeln: der erste bestand in der bloßen allgemeinen, noch 
ziemlich ungenauen und wenig zuverlässigen Beschreibung, der zweite in 
der genauen und sorgfältigen Aufnahme, und der dritte in der vollständigen 
Vermessung und Ausgrabung nach den Grundsätzen der modernen Archäo- 
logie. 
-- Diese Ausgrabungen haben viel interessantes Material für die Ge- 
schichte der Mayakultur und ihre Entwicklung, ihre zeitlichen und ört- 
lichen Verschiedenheiten und ihre Vorstufen in den älteren Kulturschichten 
geliefert. Sie haben gezeigt, daß in diesen heutzutage dünn bevölkerten, 
von teilweise noch unabhängigen Eingeborenen bewohnten Gegenden, die 
in weiten Landstrecken der Halbinsel Yukatan aus wasserarmem Karst- 
boden bestehen, in anderen Teilen wieder von dichtem Urwald bedeckt 
sind, einst vor Ankunft der Spanier viele volkreiche, blühende Städte und 
Kultstätten mit großen architektonisch bedeutenden Palästen und Tempeln 
bestanden haben, die eine hohe Kultur und ein reiches Volk auf fruchtbarem 
Boden zur Voraussetzung haben. 
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Nirgends aber haben sich irgendwelche Anhaltspunkte dafür gefunden, 
daß diese Ruinenstätten ein ungewöhnlich hohes Alter haben, daß ihre Ent-. 
stehungs- oder Blütezeit auf tausende von Jahren zurückzuverlegen ist. 
Alles spricht dafür, daß sie einer verhältnismäßig jüngeren Zeit angehören, 
die kaum vor den Beginn unserer Zeitrechnung zurückreicht. Dafür 
spricht der Eıhaltungszustand der Ruinen in dem feucht-warmen Tropen- 
klima, und die starke Vegetation, die schnelle Zerstörung bedingen, anders. 
als im trockenen, teilweise wüstensandigen Klima Ägyptens, dafür spricht 
die Tatsache, daß zahlreiche Orte noch zur Zeit der Ankunft der Spanier 
bewohnt waren, ferner die schon erwähnte dünne Kulturschicht, über der 
sie liegen, und endlich vor allem die genaue Datierung der vielen Denkmäler 
nach der Mayachronologie, die, abgesehen von einigen wenigen Ausnahmen 
offenbar mythischer, „prähistorischer‘ Daten (Kreuztempel von Palenque, 
vgl. Ludendorff, „Zur Astronomie der Maya“ Nr. 9) sämtlich der Zeit nach 
dem Beginn unserer Zeitrechnung angehören. 

Ein noch ungelöstes Problem knüpft sich an die Tatsache, daß die 
Städte im Süden, in Guatemala und Honduras, etwa um 600 n. Chr. ver- 
lassen wurden, und eine Übersiedlung nach Norden, nach Yukatan, Statt- 
gefunden hat, eine Tatsache, die zur Unterscheidung eines ‚Alten‘ und 
eines ‚Neuen Reiches‘ der Maya geführt hat. Welche Gründe die Maya. 
veranlaßt haben, das reichbesiedelte Land und die architektonisch so be- 
deutenden Wohnstätten mit ihren Tempeln und Palästen im Süden zu 
verlassen und auszuwandern, ist völlig rätselhaft. Da man keine Spuren 
gewaltsamer Zerstörung der Gebäude gefunden hat, die auf kriegerische 
Ursachen deuten, wird man annehmen müssen, daß Naturerscheinungen 
die Ursache waren, wie Anderung des Klimas, Mißernten, Austrocknung 
des Bodens oder ähnliche Erscheinungen. Vgl. S. G. Morley, ‚The rise 
and fall of the Maya civilisation in the light of the monuments and the 
native chronicles“ in ,,Proceedgs. of 19. Intern. Congress of Americanists‘, 
er hg 1917; J. E. Thompson, ‚The history of the Maya‘, London 

Man kann in ähnlicher Weise, wie dies Tozzer für die Geschichte der 
Erforschung von baulichen Weiken und Ruinenstätten der Mayakultur tut 
auch in der Mayaforschung überhaupt drei Abschnitte unterscheiden. 1 

Der erste Abschnitt ist gekennzeichnet durch den Beginn der Kenntnis 
des vorhandenen Materials für die Forschung, die Veröffentlichung von Repro- 
duktionen der Handschriften und die ersten Beschreibungen und Abbil- 
dungen von Ruinenstädten und Baudenkmälern, ferner die vergeblichen Ver- 
suche, die Hieroglyphen mit Hilfe des Landaschen Alphabets zu entziffern 
in dem man anfänglich einen Schlüssel zur Lösurg des Problems gefunden 
zu haben glaubte, einige rein phantastische Versuche eine Mayahandschrift. 
im ganzen zu erklären, die Entdeckung der Zahlzeichen und eines Teils der 
Kalenderzeichen und endlich die vergebliche Hoffnung, eine neue Hand- 
schrift aufzufinden, eine Hoffnung, die bis heute aussichtslos ge- 
blieben ist. 2 

Der zweite Abschnitt ist charakterisiert durch die näher. i 
der kunstvollen Zeitrechnung und des Kalenders, die Det 
Zahlen, die Entdeckun g des erstaunlichen astronomischen Wissens der 
Maya und die Identifizierung der Gottergestalten in den Handschriften 

Den dritten Abschnitt kennzeichnen die reichen Studien in dem 
chronologischen und astronomischen Inhalt der Kodizes und der Inschriften 
von denen die letzteren damit eine wichtige Rolle in der Forschung einzu- 
iret en pen pansies eis in der Initialserie, und die da- 
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Der gegenwärtige Abschnitt ist reich an bedeutsamen Verôffent- 
lichungen, die bereits einen kaum übersehbaren Umfarg einnehmen, so 
daß eine einigermaßen erschöpfende Darstellung den Rahmen dieses 
„Epilogs“ weit überschreiten würde. Als eine dem neueren Stande der 
Forschung entsprechende Einführurg sei erwähnt J. Erie Thompson, 
„Ihe Civilisation of the Mayas“, Chicago 1927, und ein neuartiger, bis 
dahin nicht unternommener Versuch, das gesamte Material an Mayahiero- 
glyphen in eine systematische Ordnung zu bringen und zu klassifizieren 
von William Gates, ,,An outline dictionary of Maya glyphs‘, Baltimore, 
1921 (vgl. hierzu Beyers Kritik im ‚American Anthropologist’ Bd. 35 
Nr. 4, 1933). Sprachlich waren neue Bereicherungen der ,, Diccionario de 
Motul‘, Merida, Yucatan, 1930, und ,,A Maya Grammar‘ von Alfred 
M. Tozzer in ,,Pap. of Peabody Museum“, 1921. Auffällig ist, daß sich 
die Beteiligung der einzelnen Nationen an der Mayaforschung seit ihren 
Anfängen in den langen Jahren erheblich verschoben hat. In den Anfängen 
waren es vorzugsweise französische Gelehrte, die als Pioniere dieser Wissen- 
schaft voraufgirgen, später, im zweiten Abschnitt, traten sie zurück, und 
die deutschen Forscher standen an der Spitze. Nachdem nun diese ältere: 
Generation in Deutschland ausgestorben ist, sind die Amerikaner an ihre 
Stelle getreten und beherrschen weitaus das Feld. Diese Tatsache ist 
ja auch keineswegs verwunderlich, denn schließlich sind es doch sozusagen 
die einheimischen Altertümer der Neuen Welt, um die es sich handelt, 
die örtlich und geschichtlich, wie kulturell den Amerikanern näherliegen 
als uns im alten Europa. Und dazu kamen die reichen Mittel, über welche 
die wissenschaftlichen Institute in den Vereinigten Staaten während der 
„Prosperity‘ verfügten. So sind denn leider die deutschen Amerikanisten 
auf dem Gebiete der Mayaforschung in das Hintertreffen geraten. Ameri- 
kanische Forscher, wie Hermann Beyer, J. Eric Thompson, 8. G. 
Morley sind als Spezialforscher auf dem Mayagebiet und seinen Problemen 
an die Spitze getreten. Nur die Probleme der Korrelation und die damit 
in Zusammenhang stehenden astronomischen Forschungen werden durch 
deutsche Arbeiten würdig gefördert. In erster Linie sind hier zu nennen 
die elf Abhandlurgen H. Ludendorffs, ‚Untersuchungen zur Astronomie 
der Maya“ Nr. 1—11 in den ,,Sitzungsberichten der Preuß. Akademie der 
Wissenschaften“, Phys.-Math. Klasse, Berlin, 1930—1937, die ein reiches 
und hochinteressantes Material zur Kenntnis der erstaunlichen Leistungen 
jenes alten Kulturvolkes auf dem Gebiete der Himmelskunde, ihre fabelhaft 
genauen Berechnungen des Umlaufs der Planeten und des Mondes und 
ihre Kenntnis von den Gesetzen der Finsternisse und Konstellationen bei- 
bringen und die astronomische Bedeutung zahlreicher Inschriften auf 
Reliefs und Stelen in den Ruinenstädten der Mayagebiete enthüllen. Daß 
die hohen Zahlen in der Dresdener Handschrift astronomische Bedeutung 
hatten, hat ja schon Förstemann frühzeitig erkannt; sein Wunsch, den er 
oft mündlich mir gegenüber aussprach, war immer, daß sich einmal ein 
Astronom der Sache annehmen möchte. Einer der ersten, der sich später 
mit der astronomischen Deutung beschäftigte, war in: Deutschland 
M. Meinshausen in der Abhandlung ‚Über Sonnen- und Mondfinster- 
nisse in der Dresdener Mayahandschrift‘ (diese Zeitschrift, Jahrg. 1913). 
Einige andere neuere Forscher, die sich diesen Arbeiten angeschlossen 
haben, wie der Astronom Arnost Dittrich in Prag, sind an dieselben 
Probleme, in der Hauptsache an die Fragen der Korrelation, teilweise 
abweichend, herangetreten. Leider sind solche Forschungen von einzelnen, 
wie gesagt, ohne die Berücksichtigung und offenbar-auch ohne Kenntnis 
der archäologischen Seite der Probleme vorgenommen worden und daher 
bisweilen zu phantastischen und geradezu unmöglichen Schlüssen [über 
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ein fabelhaftes Alter der Mayakultur gelangt. Von neueren Mit- 
arbeitern auf dem Gebiete der Hieroglyphenforschung ist dagegen in 
Deutschland kaum zu sprechen. Genannt sei jedoch an dieser Stelle 
Günter Zimmermann aus Danzig, ein jüngerer Mitforscher auf diesem 
Gebiet, von dessen Eifer und Sorgfalt eine erfolgreiche Fortsetzung der 
Arbeiten Förstemanns und der anderen deutschen Forscher zu erhoffen 
ist (Zimmermann, ‚Die Bedeutung des oberen Teils der Seiten 4—10 
der Dresdener Mayahandschrift‘‘ in dieser Zeitschrift 1933, und ,,Einige 
Erleichterungen beim Berechnen von Mayadaten“, in „Anthropos““, 
Wien 1935). 

Als eine wenig wahrscheinliche bloße Hypothese ist die neuerdings u. a. 
von Fritz Röck bezüglich der mexikanischen Handschriften vertretene 
Annahme einer ‚Tarnung‘ des astronomischen Inhalts derselben anzu- 
sehen. Diese Annahme geht von modernen Verhältnissen aus, wo der 
Druck und andere Mittel der Verbreitung die Geheimhaltung erschweren. 
Jene alten Priester, die Verfasser der Handschriften, brauchten aber 
nichts zu tarnen. Ihre Werke waren kostbare Unika, die nur in die 
Hände weniger Eingeweihter kamen, und für andere so unverständlich 
waren, wie etwa heute eine Logarithmentafel für einen Analphabeten. 
Im übrigen ist manches, was als Tarnung erscheinen könnte, nur die 
besondere Art der Darstellung schwieriger Dinge, wie der Ersatz der 
den Verfassern unbekannten Bruchrechnung durch ganze Zahlen im 
Vielfachen, jedenfalls keine absichtliche Tarnung. 

Das wichtigste Problem, das in der neuesten Periode der Mayaforschung 
die meisten Arbeiten beschäftigt, ist, wie gesagt, die Frage der Korrelation 
der Mayazeitrechnung mit der christlichen Ära. Hier sind es zwei Theorien, 
die um rund 260 Jahre differieren. Einmal die von Spinden und Morley 


vertretene, die in der Gleichung: Mayatag — Julianischer Tag minus 
489384 Tage zum Ausdruck kommt, während Goodman und Thompsons 
Berechnurg in der Gleichung: Mayatag — Julianischer Tag minus 


584280 Tage gipfelt (H. J. Spinden, ‚The reduction of Mayan dates“ in 
„Papers of Peabody Museum“, 1924, und J. E. Thompson, ‚A correlation 
of the Mayan and European calendars“ in ‚Field Museum of Natural 
History“, Chikago 1927). 

Für die Frage der Korrelation-kommen die sog. Books of Chilan 
Balam als ein chronologisch wichtiges Material in Betracht. Sie spielten 
auch schon in den Anfangszeiten der Mayaforschung eine gewisse Rolle 
(vgl. D. G. Brinton, ‚Essays of an Americanist“, Philadelphia 1890, 
S. 255ff.), weil man hier und da glaubte, den Inhalt der Mayahandschriften 
mit ihrer Hilfe erklären zu können. Das erwies sich als durchaus verfehlt. 
Diese chronikartigen Aufzeichnungen aus der spanischen Zeit entstammen 
kleinen Orten, die etwa den Rang von Dörfern einnahmen, und enthalten 
unbedeutendes historisches Material, chronologisch in der damals schon 
üblich gewordenen vereinfachten Kalenderrechnung nach Katuns. Leider 
ist durch dieses vereinfachte Verfahren anstatt der früheren Tageszählung 
im Long Count die Zeitangabe unsicher geworden, so daß ein sicherer 
Schluß für die Korrelation aus den Angaben der Books of Chilan Balam 
nicht zu ziehen ist. Die Frage ist daher noch unentschieden und durch 
die bisherigen vielfachen Publikationen über dieses Problem (vgl. A. Ditt- 
rich, ‚Die Korrelation der Maya-Chronologie“ in ‚Abhandlungen der 
Preuß. Akademie der Wissenschaften“, Jahıg. 1936 Nr. 3, Berlin 1936, 
R. P. C. Schulz, ‚Beiträge zur Chronologie und Astronomie des alten 
Zentralamerika“ in ,,Anthropos‘ Bd. XXXI, 1936; derselbe, „Zur Kor- 
relation des Mayakalenders mit der Europäischen Zeitrechnung‘‘ in dieser 
Zeitschrift, Jahrg. 65, 1933; derselbe, ‚‚Zur Chronologie der Maya“, das. 
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Jahrg. 67, 1935; J. Eric Thompson, ‚Maya Chronology. The correlation, 
question“ in ,,Contributions to American Archaeology“ Nr. 14, Washington 
1935; Beyer, ,,Zur Konkordanzfrage der Mayadaten mit denen der christ- 
lichen Zeitrechnung“ in dieser Zeitschrift, Jahrg. 67, 1935) nicht ent- 
schieden. Ludendorff hat sich aus astronomischen Griinden der 
Spindenschen Theorie angeschlossen. 

Eine vollständige Übersicht über das Korrelationsproblem gibt 
Krickeberg in dem ‚Bericht über neue Forschungen zur Geschichte 
des alten Mittelamerikas“ in ‚Die Welt als Geschichte“, Jahrg. 2, 
Nr. 5, 1936, S. 490—499, einer sehr gründlichen Darstellung des heutigen 
Standes der Forschung. 

Sind nun auch die Bücher des Chilan Balam als geschichtliche 
Quellen von geringer Bedeutung, so enthalten sie doch manches andere 
archäologisch und ethnologisch sowie sprachlich Interessante. So findet 
sich indem Buch des Chilan Balam von Käua die einzige Angabe über die 
Zahlen der Punkte und Striche bei den alten Maya (vgl. Brinton, ,,Essays“ 
S. 268 und diese Zeitschr. Jahrg. 65, S. 94), die sonst bei den spanischen 
Autoren nirgends erwähnt werden. Im übrigen ist ihr Inhalt bereits von 
spanischen und christlichen Einflüssen beherrscht und hat offenbar mit 
dem der Kodizes keinerlei Verwandtschaft. 

Ebensowenig Bedeutung für die eigentliche Mayaforschung haben auch 
die alten spanischen Geschichtsquellen verschiedener Verfasser aus der Zeit 
nach der Eroberung, jedoch sei nicht unerwähnt, daß einer dieser Chronisten, 
der Pater Francisco Ximenez, uns das Heilige Buch der Maya-Quiche, 
das ,,Popel Vuh“, in seinem Werk ,,Las Historias del Origen de los Indios 
de esta provincia de Guatemala“ (Wien 1857) überliefert hat. 

In bezug auf die Entzifferung der Mayahieroglyphen und die Deutung 
der Handschriften zeigt sich neuerdings eine gewisse Resignation und Er- 
müdung. Die Veröffentlichungen über diesen Gegenstand sind spärlich im 
Vergleich zu den Erörterungen des Korrelationsproblems. Ein besonderes 

“ Verdienst um die Hieroglyphenfr: ge hat Hermann Beyer von der Tulane 
Universität in New Orleans, der mit Erfolg einen Weg der kritisch- 
analytischen Untersuchung der einzelnen Bestandteile der nach seiner 
Feststellung fast ausnahmslos aus mehreren Elementen zusammengesetzten 
Schriftzeichen mit ide graphischer und symbolischer Bedeutung einge- 
schlagen hat. Aus seinen zahlreichen Schriften über diesen Gegenstand 
in den Zeitschriften ‚El Mexico Antiguo“, ‚American Anthropologist, 
„Anthropos“, ,,Revista Mexicana“, „Internationales Archiv für Ethno- 
graphie“ u. a. sowie in den ,,Comptes Rendus“ der Amerikanisten- 
kongresse seien hervorgehoben ‚The Analysis of the Maya Hieroglyphs“ 
im „Intern. Archiv f. Ethnogr.“ Bd. 31, 1930, und die neueste gründliche 
Arbeit über die sämtlichen Inschriften von Chichen Itza, ‚Studies on the 
inscriptions of Chichen Itza“ in ,,Contributions to American Archaeology“ 
Nr. 21. Carnegie Institution, Washington 1937 (vgl. Besprechung in d. 
„Deutschen Literaturzeitung‘, Jahrg. 1937 S. 1864). 

Auch die neueren Arbeiten der Geographen und Ethnologen über die 
Länder der Mayavölker, Chiapas, Yukatan, Guatemala und Honduras, 
sowie die der Sprachforscher, behandelten oftmals archäologische Probleme 
oder waren für diese von Bedeutung, so solche von Karl Sapper (,,Die 
geographische Bedingtheit der altamerikanischen Hochkulturen und 
Kulturstaaten“ in ,,Petermanns Geographischen Mitteilungen“, 1931), 
Franz Termer (‚Archäologische Studien und Beobachtungen in Guate- 
mala in den Jahren 1925—1929“ in ,,Tagungsberichte der Gesellschaft für 
Völkerkunde“, Würzburg, ferner ‚Zur Ethnologie und Ethnographie des 
nördlichen Mittelamerika“ und ‚Die Mayakultur als geographisches 
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Problem“ in ,,Ibero-Amerikanisches Archiv“ IV/3 und V/l und „Zur 
Archäologie von Guatemala“ in ‚„‚Baeßler-Archiv“ Bd. XIV, 1931), Otto 
Stoll (Geographische, ethnographische und lirguistische Arbeiten über 
Guatemala) u. a. Auch auf die völkerkundliche Arbeit Histoire des 
peuples Maya-Quiches“ von Genet und Chelbatz, Paris 1927, sei hin- 
gewiesen. : ; 

Die häufigen rüsselartigen Nasen an den merkwürdigen Masken, die 
an den Ecken der Gebäude in Yukatan häufig erscheinen, haben besonders. 
neuerdings sowohl bei Zoologen als auch bei Archäologen die Frege ange- 
regt, ob sie auf eine Kenntnis des Elefanten oder eines verwandten aus- 
gestorbenen Tieres, wie das Mastodon, schließen lassen, zumal auch in 
anderen Gegenden Amerikas elefantenähnliche Darstellungen gefunden 
sind, wie z. B. von K. Th. Preuß in San Agustin in Kolumbien. Preuß 
und Max Uhle (,,Die Darstellung des Mastodon in der Kunst der Maya“ 
in „Ibero-Amerik. Arch.“ VIII, 3, 1934) wollen die Frage bejahen (vgl. 
auch Karin Hissink, ‚Masken als Fassadenschmuck, untersucht an 
alten Bauten der Halbinsel Yukatan“, Straßburg 1934). 

In der Geschichte der Mayaforschung spielten eine wichtige Rolle 
natürlich die Museen, soweit sie Sammlurgen von Mayaaltertümer ent- 
hielten, wie das Berliner Museum für Völkeıkunde, betreut einst von 
Bastian als Direktor, an dem in der neuesten Zeit Amerikanisten wie K. Th. 
Preuß, W. Krickeberg, denen ich für die Unterstützung meiner Arbeiten 
durch die Sammlungen und die Bibliothek besonderen Dank schulde, sowie 
Walter Lehmann tätig waren, ferner in erster Linie die großen Museen in 
den Vereinigten Staaten, deren Aufzählung im einzelnen sich erübrigt, nicht 
zu vergessen auch das Britische Museum in London mit der Maudslay- 
Sammlung von Mayadenkmälern (‚Guide to the Maudslay Collection“, 
London 1923). 

Eine nicht geringere Bedeutung kommt in der Geschichte der Maya- 
forschung den wissenschaftlichen Zeitschriften zu, in denen Ergebnisse 
dieser Wissenschaft zur Veröffentlichung gelangten. Hier ist in erster Linie 
für Deutschland die ‚Zeitschrift für Ethnologie“ zu nennen, in der seit 
den ersten Anfängen der Mayaforschung (Schultz-Sellack, ‚Die 
amerikanischen Götter der vier Weltgegenden und ihre Tempelin Palenque“, 
Jahrg. 1879) Abhandlungen aus diesem Gebiet erschienen sind, und der 
auch ich zu größtem Dank verpflichtet bin, da fast alle meine Arbeiten 
zuerst in ihr „das Licht der Welt erblickten“. Sie war lange Zeit hindurch 
geradezu das in Deutschland einzige Organ der Mayaforschung. Dazu 
kam später die Zeitschrift ‚Globus‘, in der eine ganze Anzahl von Ab- 
handlungen Förstemanns zum Abdruck gelangten. Erst die neueste Zeit 
brachte ein der Mayaforschung besonders gewidmetes Publikationsorgan 
hervor: die im Jahre 1934 von der Alma Eagan Hyatt-Stiftung gegründete 
und von Frans Blom geleitete Zeitschrift „Maya Research“ in New 
Orleans. Verschiedene andere Zeitschriften in den Vereinigten Staaten 
brachten ebenfalls gelegentlich Arbeiten aus diesem Gebiet, so der ,,Ameri- 
can-Anthropologist‘‘. Als wissenschaftliche Zeitschriften, die in Deutsch- 
land gelegentlich der Mayaforschung näher verwandten amerikanistischen 
Gegenständen Raum gewährten, seien noch genannt das „‚Baeßler-Archiv“ 
und das ,,[bero-Amerikanische Archiv‘. Bemerkenswert ist endlich, daß 
auch im Lande der Maya selbst, in Guatemala, die Wissenschaft der ein- 
heimischen Altertümer, die früher gerade in diesen Ländern wenig Be- 
achtung fand, und lediglich ein Betätigungsfeld für ausländische Gelehrte 
war, seit einer Reihe von Jahren gepflegt wird, sowohl in der wissenschaft- 
lichen Gesellschaft ,,Sociedad de Geografia e Historia de Guatemala“ als 
auch in der von dieser herausgegebenen Zeitschrift „Anales“, die bereits seit 
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über zehn Jahren besteht, und deren Leiter, der dortige Kultusminister 
J. Antonio Villacorta, ein tüchtiger Archäologe und Herausgeber 
wichtiger historischer Werke tiber Guatemala, auch einer Gesamtrepro- 
duktion aller drei Mayahandschriften, ist (,,Codices Mayas‘, Guatemala 
City, 1933). 

Nachdem ich während einer Reihe von Jahren durch die starke In- 
anspruchnahme in meinem Amt als Richter gehindert war, die Arbeit in 
der Mayaforschung fortzusetzen, kehrte ich nach der Versetzung in den 
Ruhestand zu dieser Tätigkeit zurück. Wenn es nicht unbescheiden er- 
scheint, so möchte ich die folgsnden Arbeiten in dieser Zeitschrift kurz 
registrieren: „Der Ursprung der Mayahandschriften‘‘ (Jahrg. 1926), ‚Die 
Madrider Mayahandschrift““ (Jahrg. 1929) ‚Die Zahlzeichen der Maya“ 
(Jahrg. 1933) und ,,Die Stele Nr. 12 von Piedras Negras“ (Jahrg. 1934). 

Die Frage nach der örtlichen und zeitlichen Herkunft der drei Kodizes 
war von Anfang an streitig, weniger die zeitliche Herkunft, als die örtliche. 
Seler nahm an, daß die Madrider Handschrift aus Yukatan stammte, die 
Dresdener aus Guatemala. Dieseldorff verlegte beide nach Guatemala, 
Gates vermutet für die Pariser Handschrift Tzentalursprung. Beyer hält 
die Madrider Handschrift für yukatekisch, die Pariser für Tzental, die 
Dresdener für zweifelhaft. Ich selbst nahm für alle einen gemeinsamen 
Ursprung an wegen der Übereinstimmung aller im wesentlichen von Form 
und Inhalt. Hierbei sei auch der Arbeit von Rudolf Schwede, ‚Über 
das Papier der Mayacodices und einiger altmexikanischer Bilderhand- 
schriften‘, Dresden 1912, gedacht, der eine völlige Übereinstimmung des 
Materials der drei Mayahandschriften feststellt, während die mexikanischen 
Handschriften erhebliche Unterschiede zeigen. 

Bisher ist nur von den Kodizes und den Steindenkmälern die Rede 
gewesen. Aber auch kleinere vereinzelte Altertümer sind Gegenstand von 
wissenschaftlichen Untersuchungen, auch nach der hieroglyphischen Seite 
hin, gewesen, so die keramischen Fundstücke, insbesondere die Gefäße mit 
 bildlichen Darstellungen und Inschriften, die oft großes Interesse bieten. 
So schon in den ersten Zeiten der Mayaforschung ein Tongefäß aus Yukatan 
mit Schriftzeichen (Herm. Strebelin ‚Verhandlung. d. Vereins für natur- 
wiss. Unterhaltung‘, Hamburg 1881), später das bekannte Gefäß von 
Chamä, um dessen Deutung sich Seler und Dieseldorff bemühten 
(diese Zeitschr. Jahrg. 1894). Ein Weık mit wundervollen farbigen Re- 
produktionen der bedeutendsten Gefäße dieser Art ist G. B. Gordon, 
„Examples of Maya Pottery in the Museum and other collections‘, Part I. 
University of Pennsylvania. The University Museum. Philadelphia 1925, 
Part II ed. von J. Alden daselbst. 

Hierher gehören auch die zahllosen kleinen Tonfiguren der Museen, 
die zum großen Teil unveröffentlicht sind, und von denen nur die bemerkens- 
wertesten Exemplare gelegentlich in den wissenschaftlichen Werken re- 
produziert erschienen. Hin und wieder findet man auch unter ihnen Über- 
einstimmungen mit Darstellungen in den Handschriften. Sie zeigen 
durch ihre Formen vielfach die verschiedenen Kulturstufen in den Schichten, 
in denen sie bei Ausgrabungen gefunden wurden, von den primitiven, 
archaischen bis zu den oft künstlerischen Formen der Hochkultur. Diese 
kleinen Funde, die sich von den kultischen und sakralen Gegenständen 
der Hochkultur. den öffentlichen Prachtgebäuden, den astronomischen 
Stelen und anderen Steindenkmälern mit astronomischem Priesterwissen 
in feierlichen Inschriften und den kostbaren Handschriften weit entfernen 
und mehr dem gewöhnlichen und alltäglichen Leben des Volkes angehören, 
sind von eigenartigem Interesse vom Gesichtspunkt der allgemeinen 
Kultur der Mayavölker. Nicht ohne Interesse sind auch die Formen der 
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in den Handschriften abgebildeten Gefäße (vgl. diese Zeitschr. 1926, S. 5). 
Es zeigt sich, daß die materielle Kultur dieser Völker keine besonders 
bedeutende Höhe erreicht hatte. Es ist eine eigentümliche Tatsache 
gegenüber den architektonischen und technischen Leistungen jenes Volkes 
in der Errichtung so großartiger Bauten und viele Zentner schwerer Stein- 
denkmäler mit kunstvoller Bearbeitung, gegenüber ihrer hohen mathe- 
matischen Begabung, ihren staunenswert genauen astronomischen Beob- 
achtungen, daß ihre materielle, technische Kultur auffallende Lücken auf- 
wies. Sie kannten beispielsweise nicht einmal das Wagenrad, hatten also 
auch keine Zugtiere, in den Handschriften fehlen vollständig Pfeil und 
Bogen, obgleich sie nach Landa in späterer Zeitin Yukatan benutzt wurden, 
und an die Stelle tritt das primitive Speerschleuderholz, sie kannten keine 
Saiteninstrumente, nicht die Töpferscheibe; über die technische Art und 
Weise, wie sie die großen Gebäude ohne Zugtiere und Fuhrwerke errichtet 
haben mögen, wissen wir nichts. Offenbar bestand ihre Hochkultur im 
wesentlichen aus einem nur den eingeweihten Priestern und Herrschern, 
einer Oberkaste, zugänglichen Traditionswissen, an dem das Volk keinen 
Anteil hatte. Nicht einmal die Zahlzeichen der Punkte und Striche 
scheinen Allgemeingut gewesen zu sein (vgl. diese Zeitschrift, Jahrg. 1933, 
S. 93, 94). 

Von hoher Bedeutung für die Mayaforschung sind die Versuche, die 
in neuester Zeit gemacht worden sind, auf ethnologischer und archäolo- 
gischer Grundlage die alten Kulturvölker Mittelamerikas in Be ziehung zu 
bringen zu den Hochkulturen Südamerikas, insbesondere der Ink: kultur 
Perus, und endlich die gesamte Entwicklung des Menschen in der Neuen 
Welt und seine Verbreitung über diesen Erdteil, die ethnographischen Zu- 
sammenhänge vom hohen arktischen Norden bis nach dem Feuerland zu 
erforschen. Diese Untersuchungen haben ergeben, daß sich ein Band ge- 
meinsamer alter Kulturelemente über den ganzen Erdteil erstreckt, und 
daß die mittelamerikanischen Hochkulturen in einem unverkennbaren Zu- 
sammenhang mit den Kulturen der Andenvölker stehen, der anscheinend aus 
einem Einflußder ersteren auf die letzteren bestand. Essei für diese Probleme 
hingewiesen auf die ausgezeichnete Arbeit von Walter Kricke berg, ,,Bei- 
träge zur Frage der alten kulturgeschichtlichen Be ziehun gen zwischen Nord- 
und Südamerika“ in dieser Zeitschrift, Jahrg. 1934, S. 287ff., sowie auf die 
Abhandlung desselben ,,.Mexikanisch-peruanische Parallelen“ in der Fest- 
schrift für P. W. Schmidt, S. 387ff. und von Max Uhle, ‚Die alten Kul- 
turen Perus im Hinblick auf die Archäologie und Geschichte des ameri- 
kanischen Kontinents‘, Berlin 1935, welch letzterer schon in früheren 
Publikationen die Verwandtschaft der alten mittelamerikanischen Kul- 
turen mit südamerikanischen nachzuweisen versuchte (z. B. ,,Influencias 
Mayas en el Alto Ecuador“ in ,,Boletin de la Academia Nacional de Histo- 
ria“, Bd. IV, Quito 1922). Bei der Erforschung der Grundlagen der Mayakultur 
sed ee daher in Zukunft diese Zusammenhiinge nicht unberiicksicht bleiben 

Önnen. 

Es bleibt schließlich nur noch übrig zu fragen: was hat die Maya- 
forschung bisher in den fünfzig Jahren erreicht, und was ist für sie in der 
Zukunft zu erwarten ? 

Eine Unterbrechung dieser fünfzig Jahre wurde allerdings durch den 
Weltkrieg in der Weise herbeigeführt, daß die internationalen wissenschaft- 
lichen Beziehungen aufhörten oder wenigstens erheblich gestört wurden. 
Die Wiederaufnahme dieser Beziehungen mit den Vereinigten Staaten 
war für mich ein historischer Vorgang; sie geschah durch einen kurzen 
Briefwechsel von mir mit C. C. Willou ghby, dem Direktor des Peabody 
Museums der Harvard Universität in Cambridge Mass., dessen Schreiben 
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damals als eine der ersten, wenn nicht die erste Wiederankniipfung der 
wissenschaftlichen Beziehungen zwischen Deutschen und Amerikanern 
das besondere Interesse unseres Kultusministeriums erregte. „I should 
indeed be sorry, if the war had altered your scientific relations with the 
Peabody Museum“, so schrieb freundlich Herr Willoughby und drückte die 
Hofinung aus, ‚daß im Laufe der Zeit die alten Beziehungen zwischen 
deutschen und amerikanischen Gelehrten wieder aufgenommen würden“, 
was ja auch bald geschah. 

Und die Ergebnisse dieses halben Jahrhunderts der Mayaforschung ? 
Sie waren für mich, um das vorwegzunehmen und an den Anfang dieser 
„Mayamemoiren“, wie man es nennen könnte, anzuknüpfen, in einem 
wesentlichen Punkte eine persönliche Enttäuschung. Ich hatte ursprüng- 
lich erwartet, daß diese Handschriften, diese zahlreichen langen Steinin- 
schriften uns die Geschichte versunkener Völker, alter Traditionen einer 
untergegangenen Kultur, Schilderungen aus dem Leben, den Religionen, 
den Sitten und Gebräuchen dieser Völker, ähnlich den altägyptischen, ent- 
hüllen würden, daß sie aus zusammenhängenden Texten beständen, die man 
„entziffern“ und ‚lesen‘ könnte, wie die ägyptischen Hieroglyphen, die 
Keilschrift der Sumerer, Assyrier und Babylonier. Das war, wie sich im 
Laufe der Jahre immer klarer herausstellte, ein Irrtum. DieMayahieroglyphen 
bilden keine Schrift in unserem Sinne und sind kein Gegenstück der ägyp- 
tischen Hieroglyphen. Gewiß ist es verständlich, daß diese langen Reihen 
schriftähnlicher Zeichen in den Handschriften und den Inschriften mit den 
Augen eines modernen Menschen gesehen allgemein zu derAnnahme führten, 
daß es sich um zusammenhängende Texte handelt. Aber, wie ich glaube in 
der Abhandlung ‚Die Madrider Mayahandschrift im Jahrg. 1929 dieser 
Zeitschr. nachgewiesen zu haben, und worin mir ein so ausgezeichneter 
Kenner der Mayahieroglyphen, wie Hermann Beyer zustimmt (,,Ethno- 
logischer Anzeiger“, Bd. II, Heft 7, 1931), sind diese Hieroglyphen kein 
Mittel, die Sprache wiederzugeben, in Schriftzeichen auszudrücken, was 
man auch mündlich sagen kann, was das wesentliche Kennzeichen einer 
Schrift ist. Sie haben keine Zeichen für die einfachsten Dinge des Lebens, 
wie Mensch, Baum, Haus, Wasser, Regen u. a., wenn auch in den Abbil- 
dungen solche Dinge teilweise durch symbolische Wiedergaben oder in 
Gestalt von kalendarischen Zeichen erscheinen, sie sind keine Schrift- 
zeichen. Sie haben keine grammatischen Formen, nicht einmal ein Zeichen 
für den Plural eines Substantivs oder eine Konjugation der Verba. Sie 
bilden keine zusammenhängenden Texte, sondern bestehen aus einzelnen 
symbolischen und ideographischen Zeichen, meistens von mythologischer, 
astronomischer, kalendarischer und chronologischer Bedeutung, ohneirgend- 
eine sprachliche und grammatische Verbindung untereinander. Sie ge- 
hörten zweifellos nur zum Wissen der eingeweihten Priester und waren 
nicht gemeinsames Eigentum des Volkes. Wenn die spanischen Autoren 
uns berichten, daß die Maya ihre Hieroglyphen auch zu Schriften über 
verschiedene Dinge des gewöhnlichen Lebens benutzten, und wenn wir 
auf manchen Bildwerken hieroglyphische Zeichen in der Weise neben ein- 
zelnen menschlichen Gestalten sehen, daß sie sich offenbar auf diese be- 
ziehen, so ist nur anzunehmen, daß auch in diesen Fällen die Hieroglyphen 
ohne sprachlichen Zusammenhang einzelne Stichworte geben für das Ge- 
dächtnis, ähnlich wie in den primitiven Bilderschriften mancher anderer 
amerikanischer Stämme, wie der Cuna, der Paressi-Kabischi, der Ojibway, 
der Dacota, der Aimara und anderer (vgl. Nordenskiöld, ‚Picture 
writing and other documents“ in ,,Comparative Ethnographical Studies“, 
Nr. 7, Göteborg 1928). Eine ,,Entzifferung“ im Ganzen ist daher unmöglich, 
man kann der Bedeutung der einzelnen Zeichen nur näherkommen durch 
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eine Erforschung der einzelnen Symbole, wie dies Beyer mit Erfolg tut. 
Allerdings muß man dabei leider bei dem jetzigen Stande der Forschung 
mit Mephistopheles in Goethes ‚Faust‘ in leichter Abänderung sagen: 
„wir haben die Teile in unserer Hand, fehlt leider nur das geistige 
Band“. 

Aber diese Enttäuschung ist ja schließlich rein persönlicher Art 
und auch nur das Ergebnis langjähriger Forschungsarbeit und der dadurch 
erreichten tieferen Einsicht in das Wesen der Mayahieroglyphen. Es ist ja 
nichts Seltenes, daß Forschungsergebnisse Illusionen zerstören. Abgesehen 
davon ist aber doch bisher Bedeutendes erreicht, besonders in der Erkennt- 
nis des astronomischen und chronologischen Inhalts der Dresdener Hand- 
schrift, von der Spinden gesagt hat, daß, wenn sie einmal ganz gedeutet 
sein werde, sie sich als das bedeutendste Buch der Welt in alter Wissen- 
schaft darstellen werde, ferner in der Einsicht in das astronomische Wissen 
jenes alten Volkes, in der Datierung seiner Steindenkmäler, die eine voll- 
ständige Rekonstruktion der Geschichte der alten Ruinenstädte ermöglicht, 
der Erforschung zahlreicher neuer Ruinenstädte durch systematische Aus- 
grabungen und vorzügliche Reproduktionen ihrer Denkmäler in Abgüssen 
und photographischen Aufnahmen, der Identifizierung der unbekannten 
Gottheiten und ihrer hieroglyphischen Symbole, sowie vieler Einzelheiten 
in der Hieroglyphik und den sonstigen archäologischen Problemen. Leider 
sind aber von den Inschriften, wie bereits erwähnt, nur die Datierungen in 
der Initialserie, der Supplementär- und Sekundärserie und eine kleine An- 
zahl astronomischer und chronologischer Zeichen gedeutet, im übrigen sind 
diese langen Reihen von Hieroglyphen so rätselhaft wie zuvor, und das gilt 
auch vielfach von dem Inhalt der Kodizes. 

Der erfolgreichste Abschnitt in der Geschichte der Mayaforschung ist 
zweifellos derjenige Teil, der das Zahlenwesen, die Astronomie, die Chrono- 
logie und den Kalender betrifft. Hier handelt es sich auch nicht um 
schwierige archäologische Forschungen und dunkle menschliche Probleme, 
sondern um allg2mein gültiges, zeitloses mathematisches Zahlenwesen, 
das keine archäologischen, mythologischen, ethnologischen oder anthro- 
pologischen Forschungen voraussetzt. Wenn man überblickt, was in dem 
Zeitraum von 1869, als Brasseur de Bourbourg die Zahlzeichen der Punkte 
und Striche entdeckte, über die achtziger Jahre hinweg, in denen Förste- 
mann das System der hohen Zahlen in der Dresdener Handschrift erkannte 
und das Zeichen für die Null, sowie, gleichzeitig mit anderen Forschern, das 
Zeichen für die Zwanzig fand, bis heute geleistet ist, so muß man in der 
Tat anerkennen, daß hier ein vollständiger Erfolg der Mayaforschung er- 
reicht ist. 

Alles in allem ist der Ausblick in die Zukunft der Mayaforschung trotz 
der bedauerlichen Enttäuschung, die sie in dem einen wichtigen Punkt ge- 
bracht hat, und trotz der großen Schwierigkeiten mancher ihrer Probleme 
keineswegs entmutigend. Viele Fragen, die noch umstritten sind, werden 
zu lösen sein und harren ihrer Lösung. Vor allem das wichtige Problem der 
Korrelation der Zeitrechnungen. Ferner die Frage, welche Bedeutung die 
alten „prähistorischen‘‘ Daten der Maya (13.0.0.0.0. in Mayaziffern 
= 3373 vor Chr. als Anfang ihrer Zeitrechnung, und das mysteriöse, theo- 
retisch angenommene Datum 0. 0.0.0.0. = 8498 vor Chr., als berech- 
neter angeblich wahrer Anfang dieser Zeitrechnung, nach Spindenscher 
Korrelation) haben, Daten ,,prihistorischer“ Art, von denen auch einige auf 
den Tempelreliefs von Palenque erscheinen. Ferner ist die Weitererforschung 
der Hieroglyphenzeichen und ihrer Bedeutung zu betreiben, um den Sinn 
der langen Zeichenreihen in Handschriften und Inschriften zu erklären, 
eines der wichtigsten Probleme zum Verständnis der gesamten Hand- 
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schriften und Inschriften, ein weites Feld der Betätigung. Ich hoffe, daß 
alle diese Probleme in Zukunft gelöst werden, denn ich bin ein Optimist, 
und jeder Forscher auf einem ganz oder teilweise unerforschten Gebiet muß 
ein Optimist sein. 

Und so ist kein Grund von der Mayaforschung in der Zukunft mit 
Dubois-Reymond zu sagen ,,Ignorabimus“. 


Ringdolche, Armdolche und Schlagringe in Afrika. 


Von 
Sture Lagercrantz, Stockholm. 


1. Einleitung. 


Vor einigen Jahren beschloß ich einige Waffen zu studieren, die für 
verschiedene Sudankulturen charakteristisch zu sein schienen. Vor allem 
beabsichtigte ich Ringdolche und Armdolche zu behandeln, aber nach 
und nach erweiterte sich die Studie, um auch die Schlagringe zu umfassen. 
Prof. Lindblom ging selbst mit dem Gedanken um, seine früheren Studien 
über die Schlagringe zu erweitern, hatte aber dann die Freundlichkeit, 
mir sein wertvolles Material zu überlassen. 


2. Ringdolche (Spannmesser, Dolche mit O-Griff). 


Zu den eigenartigsten Waffen in Afrika muß man die Dolche mit 
Ringgriff (= O-Griff) rechnen, denen in der ethnographischen Literatur 
vor den letzten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts keine Beachtung ge- 
schenkt wurde. Am eingehendsten hat sich Frobenius+) mit diesem Gerät 
beschäftigt, aber bevor wir seine Resultate prüfen, wird es angebracht sein die 
kulturgeographische Verbreitung dieser Dolche in Afrika zu untersuchen. 

Man trifft sie zunächst unter den Gouin?) und den Lobi an, obgleich 
-sie bei den letzteren fremden Ursprungs sind, und die Verletzungen, die 
im Kriege mit diesen Waffen zugefügt wurden, sehr selten sein sollen?). 
Die Dolche kommen bei den Mossi und im Norden noch bis nach den 
Homburibergen hin vor“), sind bekannt von den Bussangsi) und sollen 
charakteristisch sein für die Grussi (Gurunsi)f). Bei den Moba wurde 
der Dolch paradege genannt, und war notwendig, um die Tanztracht 
der Männer zu vervollständigen”); er scheint auf der linken Hand getragen 
worden zu sein®). Sehr hübsche Exemplare sind übrigens von den Moba 
Bogu®) und den Moba Dapong!°) bekannt, bei welch letzteren der Dolch 
cäradägä!!) genannt wird und einen mit Lederriemen umwickelten 
Griff hat (Abb. 1a). 

Belege sind weiter vorhanden von den Namba”), Mangu *), Konkomba 
(Abb. 2)4), Tamberma®) und Kaburetf), von wo die beiden Exemplare 


1) Frobenius (d), 8. 37. 2) Tauxier, S. 81 (Schilde 24. 12. 1934). 
3) Labouret, S. 92 und Tafel IV 8, 10. 4) Frobenius (d), S. 37. 
5) Frobenius (d), S. 37. 6) v. Francois, S. 164. 

7) Frobenius (e), 8S. 434 (Schilde 20. 5. 1935); M.V.B. 

8) Cardinall, 8.48. ®) M.V.H.: 17. 92: 2559. 

10) M.V.H.: 17. 92: 2392. 1) F.K.F. (Wieschoff 17. 1. 1935). 

12) M.V.B 13) Frobenius (d), S. 37. 


14) Passarge (b), S. 88; Hambly (b), S. 69. Abgebildet auf Tafel XIIT 
— nicht wie Hambly angibt Tafel XII — Abb. 10 und wird „throwing-knife“ 
genannt (S. 224). Hamblys Arbeit macht überhaupt den Eindruck, flüchtig ge- 
schrieben zu sein, und enthält mehrere handgreifliche Fehler; B.M.L.: 1922. 
11-9. 37; M.V.B.; S.V.E.: N.S. 8486. 

15) M.V.B.; S.V.F.: N.S. 8486. 

16) Haberlandt (a), S. 514 und Abb. 222: 2; Passarge (b), 8. 88; v.Zech, 
S. 144 und Abb. 7 (8. 151); F.K.F.; M.V.B.; M.V.H.: 17. 92: 2767. 
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des Staatlichen Ethnographischen Museums stammen!). Das bemerkens- 
werteste bei den Kabure-Dolchen ist im übrigen die große Länge derselben, 
die bis zu 70 cm betragen kann’). Betrefiend die Kabure schreibt Fro- 
benius: ‚Bei den Tanzfesten tanzen die Kinder für sich ... dabei haben 
sie kleine von ihnen selbst hergestellte Waffen: Kleine Bogen, Köcher 
mit Pfeilen, Spannmesser. Im allgemeinen sind die Spannmesser der 
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Abb. 1. Ringdolche. a) Moba Dapong (M.V.H.: 17. 92: 2392); b) Bassari (M.V.H.: 
17. 92: 1354); c) Bariba (M.V.H.: 17. 92: 1168); d) Bariba (M.V.H.: 17. 92: 1368): 
e) Igbira (M.V.H.: 16. 97: 647; f) Namdschi (M.V.H.: 16. 97: 1386). 


wirklichen Kinder Nachahmungen aus einer gebogenen Palmrippe. Bei 
größeren Kindern sieht man aber schon die sei®) (Plur. seda), d.h. 
nicht Messer, sondern stilettartige Handwaffen, die schon gefährlich sein 
können, wenn sie auch den großen, schweren sda) (Plur. sesse) den eigent- 
lichen Spannmessern nicht gleichkommen).“ Auch diese sei können 


eine so bemerkenswerte Länge wie 60 cm erreichen®) und ihr Aussehen 
geht aus Abb. 1b hervor”). 


Der gewöhnliche Dolch bei den Konkomba 
geht unter dem Namen sid, der stilettartige wiederum wurde ljüga ge- 
nannt?). Es kann auch hervorgehoben werden, daß in Cambridge zwei 
Dolche von Tschopowa vorhanden sind®), das nach dem, was Dr. Schilde 


mir mitgeteilt hat, im Mischgebiet der Konkomba und Da gomba am Flusse 
1) S.E.M.: 07. 44. 57; 07. 44. 59. Abgebildet bei Lindblom (b), S. 29. 
_ ?) F.KF. und M.V.H.: 17. 92: 2767 59 cm; 57 cm, ein von v. Zech in 
Djamdé gekaufter Dolch (v. Zech, S. 146); 56 cm, S.E.M.: 07. 44. 57; vgl. Pas- 
sarge (b), S. 88. 


, 8. 383 (Schilde 20. 5. 1935). 
7) B.M.L.: 1922. 11—9. 38. 


F.K.F. (Wieschoff 17. 1. 1935). ®) U.A.C.: 30. 641; 30. 642. 
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Oti liegt). Wie aus einem Photo zu entnehmen ist, erweist sich der eine 


Dolch als von dem langen Konkomba-Kaburetyp. Dr 


. Clarke endlich hat. 


mir mitgeteilt, daß er seinerzeit beide Dolche von Umlauff gekauft habe?). 


Bei den Bafilo sind die Dolche nicht allgemein?). 
in Tschore*) und bei den Bassari) angetroffen. Bei 
sich auch eine Anzahl Belege für den mehr stilett- 
ähnlichen Typ, den wir bei den Kabure (Abb. 1b)®) 
angetroffen haben. Die größte Anzahl Belege kommt 
indessen aus der Landschaft Tschaudjo’), wo sie an- 
fänglich bei den Tschamba beobachtet wurden’), 
wohin wohl mutmaßlich auch ein hübsches Kuschuntu- 
Exemplar gehört). Sehr gewöhnlich sind die 
Dolche bei den Tim), wo sie in Tschawade!), 
Paratau!?), Dako (als sésia)'8), Dafilo und Tabalo, 
an welchen Stellen der Name segerä istl4), an- 
getroffen werden. Die südlichsten in Tschaudjo sind 
die von den Bo in Akpande!5) und von Sonsonsi1f). 
Es gibt auch einen Beleg von Kratschi, das sonst 
außerhalb des eigentlichen Verbreitungsgebietes des 
Ringdolches liegt. In einer Sammlung Geräte, die 
von einem Medizinmann angewendet wurden, befand 
sich nämlich auch ein Ringdolch. Wozu dieser an- 
gewendet worden war, konnte der Einsender indessen 
nicht feststellen 17). 

Von Togo bleiben nun nur noch einige — dem 
Orte nach unbestimmte — Dolche übrig. Bemerkens- 
wert ist die Klinge zu einem Dolch!?), die von 
Bariba-Einfluß zu zeugen scheint. Der Griff ist 
übrigens mit Messing beschlagen. Außerdem ist ein 
_Spannmesser von dem stilettartigen Typ vorhanden”), 
und dieser stammt wohl von dem Bassari-Konkomba- 
Kabure-Gebiet. 

Unmittelbar an das nördliche Togo schließt sich 
ein ziemlich begrenztes Gebiet in Dahomey an, wo 
eine Reihe Belege zu finden sind. So sind die Dolche 
von den Killinga?°) und vor allem von den Bariba?!) 
zu nennen; das Bemerkenswerteste ist der große 
Formenreichtum. Es gibt ziemlich primitive Dolche??) 
und andere mit geometrischen Mustern auf der 
Klinge (Abb. 1c)?*) und eigenartige Typen mit einem 
kräftigen Widerhaken und einem hübsch gear- 
beiteten Griff*). Am eigentümlichsten dürfte ein 
Dolch sein, an welchem die ganze Klinge mit Wi 
ist. Auch hier ist der Griff hübsch gearbeitet, aber 


Sie werden weiter 
den Bassari finden 


Abb. 2. Ringdolch, 
Konkomba (B.M.L.: 
1922. 11—9. 37). 


derhaken versehen 
hinzu kommt, daß 


1) Brief vom 24. 3. 1935. 2) Brief vom 2. 11. 1934. 
3) Klose (b), S. 541 ‚einzelne Griffmesser“. 4) M.V.B. 


5) Klose (a), S. 341 (Lindblom); Klose (b), S. 486, 
S. 88; v. Zech, 8S. 135; M.V.B. 
S\eMEVEL 2.0 hs 2604 07. 927713545 17. 92:571355: 


499; Passarge (b), 


7) Mischlich, S. 75; Passarge (b), S. 88; v. Zech, 8. 135, 144; M.V.B. 


8) Passarge (b), S. 88. Sy MM Valdes) 17.092: 304) 2s 2°)* MSV. 

11) M.V.B. 12) M.V.H.: 17. 92: 3456. 13) F.K.F. (Wieschoff 17. 1. 1935). 
14) F.K.F. (Wieschoff 17. 1. 1935). 15) Klose (b), S. 451. 

16) Kling und Büttner, S. 109. 17) Antze, S. 48, 51. 

18) M.V.H.: C. 1280. OMAN PES Iie ER 20) SIH KER. 

21) F.K.EF. 22) M.V.H.: 12. 1: 275. 23) MAY EE: 0177 922-1168. 


24) M.V.H.: 17. 92: 1167. 


26* 
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die Waffe in einer hölzernen Scheide getragen wurde, die mit gelbem 
und rotem Leder überzogen war (Abb. 1d)!). Aus dem großen Material, 
das mir zur Verfügung gestellt wurde, geht hervor, daß bei den Bariba 
eine Reihe Übergangstypen zu den oben beschriebenen Dolchen?), die doch 
die wichtigsten sein dürften, angetroffen werden. Was die Scheide an- 
belangt, so ist diese sicher beeinflußt von den Armdolchen, die wir im 
nächsten Kapitel prüfen werden. 

Innerhalb des westlichsten Verbreitungsgebietes der Ringdolche sind 
nur ganz wenige Belege übrig. Sie wurden angetroffen in Nikki*), Kaiama*) 
und Dindi5), und dazu kommen einige Exemplare von ‚Dahomey®)“ 
und ein Dolch ,nsimu’)“, dessen Ursprungsort zu erforschen nicht mög- 
lich gewesen ist. 

Bevor wir definitiv zur östlichen Gruppe übergehen, sei erwähnt, 
daß die Ringdolche in großen Zügen von den Haussa erwähnt werden?). 
Die Lokalangabe ist aber nur „Kamerun“. In Cambridge gibt es indessen 
einen Dolch von den Haussa?), der nach dem was Dr. Clarke mir mitgeteilt 
hat10), identisch mit demjenigen ist, der von Tremearne beschrieben ist; 
dieser nimmt an, daß er zu den Haussa von den Tiv gekommen ist). 

Das andere Hauptverbreitungsgebiet liegt in Nigeria und Kamerun, 
und Belege sind bereits vorhanden von den Kabba!?), Dakarekare, Shanga, 
Boko und Kamberi!?), welche alle den Niger entlang wohnen. Weiter 
nach Süden in Ibadan, dem Zentrum für die Verehrung der Göttin Osun), 
fand Frobenius, daß große Dolche ,,die aus den Spannmessern zu stammen 
scheinen“, als „das auffallendste Kultusgerät dieser hohen Frau‘ angesehen 
werden müssen»). Die Dolche wurden vor dem Altar der Göttin placiert!$), 
Weiter kommen Ringdolche bei den Igbona17) und Edo1$) sowie auf ein 
paar Elfenbeinbechern von Benin vor (Abb. 3)1%). Besonders dieser letzte 
Beleg ist von groBer Bedeutung, denn er kann uns einen chronologischen 
Anhaltspunkt gewähren. Solche Elfenbeinbecher werden unter anderem 
in Berlin, Lille?) und London?!) aufbewahrt. 

Weiter nach Norden finden wir die Ringdolche der Bassa-Komo 
mit ihrer eigenartigen Ausbuchtung am Griff??), eine Ausbuchtung, die 
bei den Aragwe?®), den Bassa Nge*4) und zum Teil bei den Bassa?) wieder- 
gefunden wird. Die letzteren ebenso wie die Igbira?) nennen den Dolch 
kaba?”). Bei den Bassa sind auch Dolche ohne Ausbuchtung zu finden?s), 
Ersichtlich hat das Spannmesser eine sehr umfangreiche Anwendung in 


1) M.V.H.: 17. 92: 1368. 

2) F.K.F. 8) Frobenius (d), S. 37. 

4) Frobenius (d), S. 37. 5) Frobenius (d), S. 37. 
°) Foa, Tafel II 4 ,,coup-de-poing-poignard‘‘; M.V.B. 
M.V.B. 8) Hambly (b), Tafel XIV. 


®) U.A.C.: 1920. 185. 10) Brief vom 2. 11. 1934. 

11) Tremearne (a), S. 465. se) D HT a A LS 

13) Frobenius (d), S. 37. 

4) Frobenius (b), S. 160 (Schilde 12. 11. 1934). 

1) Frobenius (b), S. 161, M.V.B. 18) Frobenius (b), S. 161. 

. 2”) Struck (b), 8. 162 „solche oder ähnliche Bogenspanner jedoch schon 
bei Igbona und anderen Yoruba-Stämmen“, Die Originalquelle (Crowther, 
Vocabulary of the Yoruba Language, London 1852) nicht zugänglich. 

*) Brief von Dr. Clarke an Prof. Lindblom 14. 1. 1928. Der Dolch in U.A.C. 
1) v. Luschan, S. 483 und Tafel 121 B und Abb. 826, 828 
a) ‘i Luschan, 8. 483. : ; 
ead and Dalton, 8.25, ; 
RE USS 5, 38; Tafel IV 3 und Abb. S. 14. Vgl. Crah- 
a8) MV:H, 016.297 141: 
2) B.M.L.: 1924. 4—15. 6. 2) F.K.F. 
*) F.K.E, 26) Wieschoff 17. 1. 1935. 
27) Wieschoff 17. 1. 1935. 2) M.V.H.: 16. 97: 189, 
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diesen Gegenden gehabt. So sind Belege vorhanden von den Igarra1), 
Kukuruku?), Igbira?), Kupa‘), Kakanda, Nupe und Gwari®). Sehr 
bemerkenswert ist ein Igbiradolch (Abb. le), der zum Fischstechen 
— einem sicherlich sekundären Verfahren — angewendet wurdef). Der 


wi 
en 


9 : ju ill at + 
) Joy 
VAY > i ya 


PERS 


Abb. 3. Beninbecher mit Ringdolch (nach v. Luschan). 


Kakandadolch wurde in einer Scheide getragen; bei den Nupe aber werden 
wirklich primitive Formen angetroffen”); das geht sogar so weit, daß 
- der charakteristische O-förmige Griff verschwindet®). 

In einem Brief an Prof. Lindblom schrieb P. Staudinger, ‚‚diese 
merkwürdigen Messer fand ich zuerst bei den zurückgebliebenen Heiden- 
stämmen im Haussaland zwischen Keffi und Saria bei den Yesko, Korro 
und Kadarra®).“‘ Hier schließt sich das Vorkommen bei den Arago!P), 
Nungu") und Angass!2) und den zuvor erwähnten Aragwe in der Bauchi- 
provinz an. 

Weiter sind Belege vorhanden von den Wurbo!*) — die in kultureller 
Hinsicht den Jukun nahestehen!!) — Jukun®) und Tiv (Muntschi)!®). 
Die von Passarge bei Abinse gefundenen Dolche wurden auf die Jukun 
zurückgeführt!?), während MacLeod seine Abinsedolche den Tiv zu- 
schreibt!®). Diese letzteren werden in Liverpool aufbewahrt, und an zwei 


1) Frobenius, (d) S. 37. 2) BEE. 

3) F.K.F.; M.V.H. 4) Frobenius (d), 1937. 
5) F.K.F. 6) M.V.H. 16. 97: 647. 

7) F.K.F 8) F.K.F. 


®) Brief vom 18. 4. 1928 und vgl. Staudinger (a), S. 515 (Schilde 12. 11. 1934) 
und Staudinger (b), S. 598. Korro auch in M.V.B. 

10) Passarge (a), S. 439; Baikie, S. 113; Frobenius (A) HS er. 

11) Mathews, S. 88 (Schilde 12. 11. 1934). 

22) Frobenius (d), S. 37. 13) Frobenius (d), S. 37. 

14) Meek (a), S. 35. 

15) Passarge (a), S. 439; Passarge (b), S. 93; F.K.F.; M.V.B. 

16) Passarge (a), S. 439; Kumm, S. 42; Staudinger (b), S. 706, 710; 
M.V.B.; S.V.F.: N.S. 21675; Judd, S. 52. 

17) Passarge (a), S. 352 und Abb. 8. 353. 

18) Brief von Dr. Thomas. 
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derselben sieht man wie die Klinge abgenutzt (evtl. abgeschliffen) ist. 
An dem dritten wiederum findet sich die Ausbuchtung am Griff!). Nach 
dem was mir Dr. Thomas mitgeteilt hat, soll MacLeod die oben er- 


Abb. 4. Arm- und Ringdolche. a) Lagos (B.M.L.: 890); b) Werre (B.M.L.); ec) Nupe 
(B.M.L.: 5105); d) Tiv (B.M.L.: 1911— 157); e) Tiv (B.M.L.: 1911— 155). 


wähnten Dolche in ihrer Reiseschilderung beschrieben haben, aber ich 
habe sie}{da nicht finden können?). Bei den Tiv kommen verschiedene 
Typen sowohl mit?) als ohne Ausbuchtung am Griff vor (Abb. 4d)!). 
Dazu,kommt der eigentümliche Kanga-Typ (Abb. 4e)5), dessen Länge 
etwa 15 cm beträgtf), und der wohl zum erstenmal von Frobenius be- 


1) P.M.L.: 22. 11. 1924, 291 und 22. 11. 1924, 292. Tritt besonders deutlich 
aus diesem letzteren Exemplar hervor auf Grund des Musters an der Klinge. 
Während die ersten Dolche nur 15,8 cm lang sind, ist der dritte — 22. 11. 1924, 
290 — 31,8 cm. Bemerkenswert an diesem letzteren Exemplar sind auch die beiden 
Löcher, die durch den Griff gebohrt sind. 

?) MacLeod. ©) BIS 1 

4) B.M.L.: 1911—157 (1911—156, 158 sind mit 157 identisch). 

5) B.M.L.: 1911—155. 6) F.K.F. 
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sprochen wird), der gleichzeitig erwähnt, daß er auch Spannmesser 
von diesem Typ bei den Werre und Kwona sah, obwohl sie dort be- 
deutend größer waren”). Bei den Werre können sie eine Länge von 
54 cm erhalten?). Ein Spannmesser von diesem Typ wird im British 
Museum aufbewahrt (Abb. 4b) und soll angeblich aus der Yola-Provinz 
stammen®). Man dürfte es dann mit hoher Wahrscheinlichkeit gerade 
den Werre zuschreiben können. Es gibt noch einen interessanten Spann- 
messertyp bei den Tiv; er steht in typologischer Hinsicht zwischen dem 
gewöhnlichen Ringdolch und dem Kanga-Typ?). Belege sind weiter vor- 
handen von den Donga, Tschamba, Dakka, Bata®), Namdschi (Abb. 1f.)?) 
— bei denen der Dolch bägio genannt wurde®) — und Durru”). 

Bei den Bali geht der Dolch unter dem Namen nnama!P) und wird 
zuweilen an einem Bande hängend — an der Rückseite des Halses ge- 
tragen!!). Er wurde auch bei Bafum und Mbum angetroffen!’). Von den 
Mbum teilt Teßmann mit ‚von den Nahwaffen gibt es Dolchmesser — 
dzèn-dok wörtlich Messer (der) Hand‘) und dies kann evtl. ein Ring- 
dolch sein, aber sicher ist es nicht. Bei den Tikar wird der Dolch (nam) 
nur als Waffe angewendet und ist entlehnt von den Wute; ‚früher ließ 
jeder, der ein nam beim Schmied bestellte, die Weite des Ringes seiner 
Hand anmessen, damit das Messer vollkommen fest saß!*).“ In Kamerun 
ist der Ringdolch indessen von den Wute!5) am besten bekannt, wo er 
— gerade wie bei den Tikar — nnam heißt!?). Er findet sich weiter bei den 
Bati!?). Omänd und Jambassa kaufen ihn von den Bafia, die ‚im Wutedorf 
Ngila’s“ gelernt haben, Ringdolche zu machen'*). Schließlich wird er 
bei den Maka!) und Baja angetroffen, aber bei den letzteren ist er ersicht- 
lich nicht einheimisch?®). 

Ganz abgesondert von dem westafrikanischen Gebiet kommt ein 
Beleg bei den Latuka vor"), von welchem Prof. Vatter mitteilte, daß 
der Griffring nicht geschlossen ist??). Wir werden Gelegenheit haben, auf 
diesen Beleg weiterhin zurückzukommen und heben lediglich hier hervor, 

-daB die Ringdolche — nach dem was Prof. Scharff mir mitgeteilt hat — 
in Ägypten nicht vorgekommen zu sein scheinen™). 

Ein einzelner Beleg ist noch übrig. In Wirklichkeit handelt es sich 
nicht um einen Handgelenkendolch, sondern um einen Fingerring, der 
von Mitgliedern des Leopardenvereins bei den Bulom angewendet wird. 


1) Frobenius (f), S. 249 (Schilde 18. 11. 1934). 

2) Frobenius (f), S. 249. 3) F.K.F, 

4) B.M.L.: 1908 — 431 NY NE al SCI the 

6) Frobenius (d), 8. 37. 

7) M.V.H.: 16. 97: 1386; F.K.F.; M.V.B. 

8) Strümpell (b), S. 147 (Schilde 18. 11. 1934). 

®) v. Briesen, S. 135. 
- 10) Hutter, S. 384; Passarge (b), S. 595; Seidel, S. 232 (Schilde 18. 11. 
1934); M.V.B. 

1) Hutter, S. 384 und Abb. 103 (S. 434). 

12) Frobenius (d), S. 37. 

13) Teßmann (c), S. 328 (Schilde 12. 11. 1934). 

14) Thorbecke, S. 48 und Tafel 18: 3. 

15) Dominik, 8. 416; Haberlandt (a), S. 502 und Abb. 208 : 4; Hösemann, 
S. 108 (Schilde 24. 12. 1934); Morgen (b), 8. 513 (Schilde 18. 11. 1934); Morgen (c), 
S. 341; Passarge (b), S. 575; Sieber, S. 25; M.V.B.; S.V.F.: N.S. 19152. 

16) Morgen (a), 8. 216; Seidel, S. 232. 

17) TeBmann (a), S. 255. N 

18) Teßmann (a), S. 255. Bei den Omänd wird der Dolch akämb bei den 
Bati und Jambassa kekäm genannt. 

19) Frobenius (d), S. 37. 2) Hartmann (a), S. 29. 

21) §.V.F.: N.S. 12184. 22) Brief vom 3. 10. 1934. 

23) Brief vom 2. 5. 1935. 
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Der Fingerring ist indessen nur ein verkleinerter Ringdolch*). Diese 
verkleinerten Ringdolche werden in Sierra Leone weiter entwickelt, aber 
der Ursprung ist leicht zu erkennen?). 


3. Armdolche. 


Zum Unterschied von den Ringdolchen sind die Armdolche schon 
in der ältesten Afrikaliteratur berücksichtigt worden. Sie werden zum 
erstenmal von Corippus erwähnt, welcher schreibt 


,,. . » gladiosque minaces 

Non solito vinctos lateri, sed circulus ambit 
Perstringens modicum, complexus brachia gyro 
Vaginasque aptant nudis pendere lacertis*)*‘. 


Dieser Beleg, der — wenn wir von Felsenzeichnungen und archäologischen 
Funden absehen — der älteste ist, den wir besitzen, stammt aus dem 
Libyen der byzantinischen Zeit. 

Wenn wir zu den moderneren Belegen übergehen, so werden die 
Armdolche bei Abou-Zakaria von den Ibaditen erwähnt?), aber gebräuch- 
lich waren die Armdolche vor allem bei den Tuareg*). Tatsächlich 
trennt sich der Tuareg niemals von seinem Armdolch*) — nicht einmal 
wenn er schläft”). Belege gibt es von allen Tuareggruppen. Im Norden 
wird der Dolch telaq genannt®). Belege von Murzuk und Rhat?) sind wohl 
auf die Asdjer zurückzuführen, wie vielleicht auch die Dolche, die bei 
Tegerhy, unweit Murzuk, beobachtet wurden"). King sah einige Tuareg mit 
Armdolchen auf einer Reise in Nordafrika'!). Leider ist keine Lokalangabe 
vorhanden, aber nach einer anderen Arbeit zu urteilen, sollte es sich um 
einige Hoggar bei El Wad handeln!?). Die Hoggar sind oft in Agades ange- 
troffen worden. Von da stammen auch die Hoggardolche des Staatlichen 
Ethnographischen Museums!#). In Agades wurde der Dolch tschélak 
genannt™). Rodds Beleg berührt in erster Linie die Kel-Owi (das heißt 
die Air-Gruppe)), welche den Dolch azegheez nannten!®). Man findet 
ihn schließlich bei den Oullimindien!?) (tellak)!8). Landors Dolch, telak, 
gehört entweder der Oullimindien oder, wenngleich weniger wahrscheinlich, 


1) Berry, 8. 45, bei Lindblom (b), S. 27. 

?) Wright, S. 425 (Lindblom). 

3) Bates (b), S. 147. Vgl. auch ,,Mucro fulmineus laevo dependens ab armo‘‘, 
S. 147 (Schilde 18. 11. 1934). Vgl. Gautier, S. 303 (Schilde 18. 11. 1934). 

4) Gautier, S. 302. Vgl. Palmer (B), S. 169. 

Ry Atgier, 8. 229; Barth II, S. 51 und III, S. 401; Destenave, 8. 723; 
Dybois, S. 272 (Photo); Dybowski, S. 365; Exposition, S. 80; Haberlandt (a), 
S. 470; Hambly (b), S. 205; Hartmann (c), S. 119; Lauture, S. 178 (Schilde 
24. 12. 1934); Passarge (a), S. 436; Staudinger (b), S. 706; Seligman (c), 
S. 106; Zaborowski, S. 641 (Schilde 24. 12. 1934). Nach Barth in »Die Imo- 
scharh‘“, S. 240. 

6) Chavanne, S. 131; Lyon, S. 110. 

7) Chavanne, 8. 131. 8) Duveyrier, S. 444 und Abb. 8. 

®) Chavanne, 8. 131 (Rhat); Lyon, S. 110 (Murzuk ?, Rhat); Richard- 
son (b), 8. 207, 209 (Rhat). Der deutliche Zusammenhang zwischen den Bildern 
Lyons und Richardsons muß beobachtet werden. 

10) Denham, Clapperton and Oudney, S. 122. 

2 N aol ne O18 S18 

-H.M.: 26. ; À . ini i ili 
AN ge Hoggardolche sind von Kilian (S. 150) 

4) Petermann, S. 176. Von Agades werden Dolche a 
erwähnt. tA. eae OF, Tue: VEL König, $. 131. eh FOR nom, (DEAN 
a A S. ae, lach Rissa (S. 93) werden die Dolche (tilak) 

cheide in schwarzem Leder) und i i i 
hergestellt (Schilde 15. 4. 1936). ‚> AP SIAR dRcheide.dnctaten, Less 


”) de Gironcourt, 8. 53 (Schilde 18. 11. 1934); S. ; — 
1) Righer Boe ( 4); S.E.M.: 30. 30. 122—124, 


s 
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einer stidlichen Hoggar-Gruppe an!). Von den südlichen Tuaregen werden 
Armdolche auch von Zeltner erwähnt, der sie télak oder gozma nennt?). 

. Da der Tuaregdolch sehr interessant ist, kann es hier angebracht 
sein den gewöhnlichsten Typ desselben zu untersuchen, wobei jedoch 
hervorgehoben werden muß, daß — wenigstens in Rhat?) — die Klingen 
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Abb. 5. Armdolche. a) Tuareg (M.V.L.: N.A.F. 4126); 
b) Haussa in Togo (M.V.L.: M.A.F. 697); c) Darfur (M.V.L.: 
M.A.F. 22827); d) Nubien (M.V.L.: N.A.F. 19). d 


in späterer Zeit meistens aus Europa bezogen wurden. An den in Stock- 
holm aufbewahrten Hoggar-Dolchen ist die Klinge zweischneidig und ohne 
Blutränder oder Gravierungen. Das Heft ist kreuzförmig und mit Messing, 
Kupfer und Eisen beschlagen. Die Scheide besteht aus Leder mit gepreßten 
Ornamenten und teilweise mit Blech beschlagen. Nach oben ist sie mit 
einem festgenieteten breiten Lederring für den Arm verbunden?). Denselben 
Typ haben auch die Oullimindien; wir finden ihn gleichfalls im Museum 
in Leipzig (Abb. 5a)5). Es ist der gleiche Typ, wie er von de Gironcourt, 
King, Landor, Lyon, Rodd, Richer und Zeltner beschrieben wird. Robin- 
son®) erwähnt den von Baumann eingehender studierten Armdolch mit 
Messinggriff und Messingscheide’), auf den wir später zurückkommen 
werden. 


1) Landor, S. 358 (vgl. S. 335 „I have not visited the Tuareg of the north‘). 

2) Zeltner, S. 368. 8) Chavanne, 8. 131. 

4) S.E.M.: 26. 26. 144145. 

5) M.V.L.: N.A.F. 4126. é ; 

6) Robinson (a), S. 189. Dieser schreibt, obwohl mit Unrecht, „this 
weapon was generally made of bronze“. 

7) Baumann (a), 8. 108. 
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Unter dem Namen télakru ist der Armdolch bekannt bei den Rumi, 
welche Nachkommen von marokkanischen Soldaten sein sollen!); die 
westlichsten Belege scheinen danach von den Minianka?), Dyerma?), 
Buzu®) und Salagaÿ) zu sein. Armdolche sind auch in Togo beobachtet 
worden, aber es scheint sich dann im allgemeinen um Kultureinschläge 
von den Haussa zu handeln®), und gewisse dieser Dolche zeigen — in typolo- 
gischer Hinsicht — einen Zug nach dem Tuaregtyp (Abb. 5b)’). Die Haussa- 
dolche haben auch Blechbeschlag mit Bandornamenten an den Scheiden. 
Bei den Haussa wird der Dolch üka genannt®), bei diesen war er be- 
sonders verbreitet?). Unter anderem sind die Armdolche in Garua bisweilen 
gerade den Haussa zuzuschreiben!P). Die Garuadolche sind im übrigen 
typisch für den Haussa, besonders achtet man auf den Umstand, daß 
die Griffe aus Holz gemacht sind und die Scheiden eine charakteristische 
Form haben. Ein paar im Staatlichen Ethnographischen Museum ver- 
wahrte Haussadolche sind dahingegen von Bagirmi-Typ. Der eine Dolch 
hat eine rote Scheide, zum Teil mit Eidechsenhaut bekleidet, deren unterer 
Teil in zwei Zipfel ausläuft!!). Die Scheide des anderen Dolches ist von 
schwarzem und rotem Leder!?) und beide sind in Lederplastik dekoriert. 
Von den Haussa gibt es einige weitere Belege, diese sind mehr lokalisiert. 
So sind Dolche beobachtet in Kano und Sokoto!3?) und als Barth Katsena 
besuchte, konnte er konstatieren wie die Reiterei des Statthalters mit 
Armdolchen bewaffnet war'). Solche sind übrigens auch in Damergu 
beobachtet worden!>). 

Wenn wir wieder in Togo anknüpfen, wird der Armdolch bei den 
Tim angetroffen!*). Im Staatlichen Ethnographischen Museum werden 
zwei Armdolche mit Messinggriff von ,, Togo‘ aufbewahrt. Beide stehen 
in typologischer Hinsicht dem modernen Nupedolch nahe, und der eine 
ist an der Klinge mit Ornamenten versehen!’). 

Belege sind weiter vorhanden von Nupe!’), wo die Dolche biti oder 
asaro genannt und von den Bogenschützen in der Armee angewendet 
werden!*). Ein sehr altertümlicher und hübscher Nupedolch von Bida 
befindet sich im British Museum (Abb. 4c)?°). In gewöhnlichen Fällen 
sind sonst die Nupedolche von Bida?!) mit Griff und Scheiden aus Messing 
versehen und werden ebiglada genannt??). Von seiner Expedition in 
Nigeria schreibt Hambly: ,,brass artifacts of Nupe workmanship from 
Bida are readily classified into two groups ; namely, articles made for native 
use, and those made for Europeans. Among the former may be mentioned 
brass-hilted arm daggers; in some examples the whole scabbard is of brass, 
which is well decorated with punched designs”®).“ Im British Museum 


1) Péfontan, S. 161 (Schilde 24. 12. 1934). 
2) Chéron, S. 178. 
R oy eh Tes A “ 4) Hambly (a), S. 409. 
ing, S. 148 (Schilde 19. 11. 1934); Haberlandt (a ‚S. 494 und Abb. 199: 
3—4. 6) M.V.L.: M.A.F. 3163. x 
| phe aca SAP 8) Petermann, S. 176. 
obınson, 8. 149ff.; Tremearne (a), S. 465 und Abb. 102—103. 
10) M.V.L.#{ M.A.F. 17421. ” a 


11). S.E.M.: 31. 13. 1161. AYS RM: "3171321102 
12) Hambly (a), S. 409. 
aM) Barthilas rol 15) Barth II, S. 27. 


16) v. Doering, S. 244 (Schilde 18. 11. 1934). 
17) S.E.M.: 07. 44. 81; 07, 44. 83. 
so} aie Heed: HAS ae 17°#1-10936: 
-M.L.: : aut Mitteilung von Dr. Digb ri 
wurde dieser Dolch am 14. 1. 1869 aphaleeke Bo CT 
#1) Vgl. Abbildung bei Holley, 8. 474. 
22) Baumann (a), S. 82. 
#) Hambly (a), S. 404 und Tafel XCVIII 6. 
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befindet sich ein ,,Nigeriadolch!)‘, der angeblich von den Haussa sein 
sollte*). Er ist indessen vollkommen identisch mit dem ebiglada-Typ, 
es kann daher mit größter Wahrscheinlichkeit angenommen werden, 
daß er ursprünglich von den Nupe in Bida gekommen ist. 


Einen anderen Dolch dieses Typs (Abb. 4a) trug Lemomu, der mo- 
hammedanische Hohepriester in Lagos?). Der Dolch dürfte wohl in diesem 
Fall vielleicht als Zeichen der Würde rubriziert werden können. Merk- 
würdigerweise wird der Armdolch bei den Bubi auf Fernando Poo an- 
getroffen?), und weiter ist er recht gewöhnlich in Nigeria. Belege aus diesem 
Gebiet sind vorhanden von den Basa, Mada, Jarawa, Teria, Berom, Irigwe, 
Tiv?) und Ndoro®). Das größte Interesse bietet die eigentümliche Ndoro- 
waffe, die ganz aus Holz ist’). Die Dolche fehlen bei den Mambila’), 
werden aber bei den Bata®), Bassama oder Bula!') und Yola!!) angetroffen. 
Die Scheide des Yola-Dolches ist von rotem, weißem und schwarzem Leder 
überzogen. Von Nigeria gibt es schließlich einen Dolch ohne nähere An- 
gaben. Er ist indessen zweifelsohne ein typischer Haussadolch!?). Wir 
können hier auch einen Beleg von besonders lokalem Charakter erwähnen. 
Die Bevölkerung in Kwongoma verehrt nämlich einen Armdolch als ihren 
vornehmlichsten ‚‚Fetisch 3)“. 


Auch aus dem nördlichen Adamaua gibt es eine Anzahl Belege. Dolche 
werden angetroffen bei den Fulbe!?), bei denen sie eine charakteristische 
Waffe waren!). Belege existieren auch von Garua, wo die Dolche sich durch 
eigentümlich geformte Griffe auszeichnen!*). Besonders schön ist ein 
Exemplar, wo sowohl der Griff als auch die Scheide des Dolches in Messing 
hergestellt ist, und außerdem scheint die Klinge von reinem Tuareg-Typ 
zu sein!”). An diese Gegenden schließen sich auch Belege von den Laddo 
an — welche die Waffe läbbi nennen!*) — wie auch den Falli!?), Mandara?°) 
und Logone?!), bei welch letzteren der Dolch eine sehr bemerkenswerte 
Größe erreicht??). Weiter sind Dolche angetroffen worden bei den Ko- 
toko?) und den Gulfei®4), aber vor allem in Bornu?). So beobachtete 
Hambly wie einige Kanembo-Schmiede auf einem Markt in Maiduguro 
Armdolche verfertigten. Die Klingen wurden mit geometrischen Mustern 
versehen. Die Scheiden wurden indessen nicht von den Schmieden, 
sondern von Lederarbeitern angefertigt?®). 


Wir können hier vielleicht das Vorkommen von Armdolchen bei 


1) B.M.L.: 1934. 12—8. 1. 

2) Brief von Dr. Digby 19. 9. 1934. 

2). B.M.1%2:2890. 

4) Janikowski, S. 375 (Schilde 18. 11. 1934); Boteler II, S. 422. 
5) Meek (c) I, S. 308 (Schilde 18. 11. 1934). 

6) Meek (d), II S. 597. 

7) B.M.L.: 1929. 8—10. 5. 8) Meek (d) II, S. 597. 

») Baumann (a), S. 82. 10) PATTS 92 7e 

11) S.E.M.: 31. 13. 890. 

12) B.M.L.: 1934. 12—8. 2. 18) Meek (c) II, S. 22. 


4) Morgen (b), S. 514. ‘ 

15) Haberlandt (a), S. 482 ,,keinem ihrer Krieger fehlt auch das Dolchmesser, 
das man an einem Lederring am Handgelenk befestigt‘; Morgen (a), S. 286; 
Passarge (b), S. 93. 

16) S.VF.: N.S. 4191. 17) M.V.L.: M.A.F. 11156. 

18) Passarge (a), S. 121 ,,der keinem Krieger fehlt‘. 

19) S.V.F.: N.S. 17920. 20) §.V.F.: N.S. 17884. 

21) Nachtigall (a), S. 230; S.V.F.: N.S. 18910. 

22) §.V.F.: N.S. 18910. 23) Nachtigall (a), S. 230. 

24) Bauer, S. 175; S.V.F.: N.S. 18334. 

25) Kilian, 8. 150; S.V.F.: N.S. 17871, 18911. 

2) Hambly (a), 8. 409. 
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den Teda!) erwähnen, bei welchen sie auch von den Frauen getragen 
wurden”), von denen es heißt ,,elles règlent leurs querelles de voisinage 
à coups d’estoc et de taille?)‘“, aber die Armdolche waren zu Anfang des 
20. Jahrhunderts in raschem Verschwinden begriffen, da die Teda damals 
leicht Gewehre von Tripolitanien erhalten konnten‘). Die Verhältnisse 
dürften sich nun geändert haben — wenigstens was die Gewehre anbelangt. 
Bei den Teda war der Dolch unter dem Namen lo) bekannt. 

Wenn wir wiederum an den Tschadsee anknüpfen, so waren die Dolche 
außerordentlich gewöhnlich bei den Budumaf). Sie wurden von Nachtigall 
bei den Kanembu unweit Nguri angetroffen?) und weiter erhalten wir 
Belege von den Bagirmi, von welchen das Staatliche Ethnographische 
Museum eine sehr große Anzahl solcher Dolche besitzt®); hiervon sind 
jedoch einige ersichtlich zum Verkauf an ‚Touristen‘ angefertigt worden. 
Diese ‚Touristendolche‘‘ kennzeichnen sich unter anderem durch die 
krassen Farben und einfachen Muster der Scheide. Weiter sind die Scheiden 
aus Leder, und oft genug ist der Endknopf schlecht befestigt. Die Klingen 
der Dolche sind schlecht gemacht — nicht selten von einem kassierten 
Messer — und sehr dünn. Der Bagirmidolch hat eine gerade, zweischneidige 
Klinge mit flachen Bluträndern und einfacherer geometrischer Gravierung 
— in einzelnen Fällen auch Tierfiguren. Das Heft wird mit der Klinge 
in einem Stück geschmiedet und mit Lederstreifen umwickelt oder mit 
Leder überzogen. Doch wird die dreieckige Hinterpartie des Heftes bloß 
gelassen. Die Scheiden sind aus Leder mit eingepreßten Ornamenten 
und werden an den Enden mit Eidechsenhaut oder Schlangenhaut versohlt. 
Ebenso wie der Logonedolch kann der Bagirmidolch eine respektable 
Größe erreichen?). Es muß auch betont werden, daß in einzelnen Fällen 
hübsche und gut gearbeitete Exemplare von neu hergestellten Dolchen 
angetroffen werden künnen1t), doch wird die Klinge des Bagirmidolches 
oft unverhältnismäßig breit. 

Bei den Bagirmi wird noch ein Dolchtyp angetroffen, und dieser zeigt 
starke Zusammenhänge mit den Dolchen aus dem östlichen Sudan. Die 
Klinge ist zweischneidig und gerade, ohne Blutränder und Gravierung. 
Das Heft ist von Holz, mit „Endknopf“ in Form eines Rädchens, und 
durchbohrt vom Heftzapfen der Klinge. Die Scheiden sind aus rotbraunem 
Leder sorgfältig gearbeitet und mit eingepreßten Ornamenten versehen, 
dazu sind die Dolche mit weißer Eidechsenhaut vorgeschuht. Die in 
Stockholm befindlichen Dolche von diesem Typ kommen aus der Gegend 
von Fort Lamy!!). Trotzdem es mancherlei Belege von Bagirmi gibt, 
sind die Dolche dort früher selten gewesen, und Barth schreibt ,,und sogar 
der eigentümliche, am linken Arme getragene Dolch — kia — welcher 
nach dem Vorgang der Tuareg in dem größten Teil des Sudans eingeführt 
worden ist, ist höchst selten!?)“. Innerhalb des Bagirmigebietes werden 
Armdolche auch bei den Kenga®) und den Dekakirel4) angetroffen. 


1) Behm, 8. 36; Bouilliez, 8. 406; Kilian, S. 150; Noel, 8. 116; Rohlfs 
re 262; Zaborowski, S. 642; Ballif, 8. 44 (Schilde 7. 8. 1935); König, 


?) Bouilliez, $. 406. 

®) Ferrandi, 8. 40 (Schilde 7. 8. 1935). 4) Noel, 8S. 116. 

°) Nachtigall (b) I, S. 451 (Schilde 18. 11. 1934). 

8) Destenave, S. 723 ,,il est porté nuit et jour au bras gauche‘; Hambly 
(a), S. 409; Nachtigall (b) I, S. 368. 7) Nachtigall (b) II, S. 260. 

8) S.E.M.: 26. 26. 428-435. 9) S.E.M.: 26. 26. 428. 

10) S.E.M.: 26. 26. 429. H) S.E.M.: 26. 26. 436, 437. 

4) Barth I1l, 08) 41, Vgl. Rohlfs (a), S. 254. „Die... Armdolche... 
werden von Bornu importiert.‘ 

13) S.E.M.: 26. 26. 675—683. 

14) Chevalier (a), S. 320 (Schilde 18. 11. 1934). 
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Eine Anzahl Belege sind auch von Wadai vorhanden. Man hat dort 
zwei Dolche, einen über dem Ellbogen und einen am Handgelenk. Der 
erstere Dolch wurde galmänak, der zweite gülak oder dschenak ge- 
nannt!). Nach Ibn Omar el Tounsy, der auch betont, daß man zwei Dolche 
trug, war der Name kirdaouy?) dafür gebräuchlich, und er hebt be- 
sonders das Vorkommen derselben im südlichen Wadai hervor°®). Als 
Nachtigall Bukko besuchte, traf er den Bulalasultan Dschuräb, der einen 
langen Armdolch in seiner einen Hand‘) hielt. Von Abeschr (in Wadai) 
teilt derselbe Gewährsmann mit, die Armdolche ,,waren immer gleich 
zur Hand, und das Wort Kafir (Ungläubiger), welches im Moment des 
Zornes stets auf ihren Lippen schwebt, war ausreichend, um jene in Tätig- 
keit zu setzend)‘“. Weiter gibt es Belege von Dar Runga®), von den Gula’), 
Sara’) und Bua®). Bei den Sara und Bua waren die Armdolche sehr be- 
liebt, aber trotzdem selten, was seine Erklärung darin findet, daß weder 
die Sara noch die Bua gute Armdolche herstellen konnten. Nachtigall 
beobachtete auch, daß die Dolche gewöhnlich aus den mohammedanischen 
Sudanstaaten importiert wurden!®). Ein Beleg aus der Gegend von Fort 
Archambault ist wohl den Sara zuzuschreiben 11). 

Der Armdolch geht bei den Baja unter dem Namen pa-ko™); er ist 
weiter beobachtet worden bei den Mbaka!*) — bei welchen er ja genannt 
wird 4) — N’dris und Yangere?*), wie auch bei den Pomo und Boumali. 
Bei den beiden letzteren wird der Dolch mogaia genannt und im Nah- 
kampf oder als Buschmesser angewendet’). Die Südgrenze der Armdolche 
scheint nun in der Hauptsache dem Ubangi zu folgen, und Belege sind vor- 
handen von den Sabanga!”), Banziri18), Yakoma!?) und Bougous?). Ein 
südlicher Ausläufer ist auch vorhanden, denn der Armdolch ist bei den 
Mobangi?!) und in Stanleyville??) angetroffen worden, und über das Tragen 
von Armdolchen hat Prof. Maes die Güte gehabt mir mitzuteilen: „cette 
coutume existe indiscoutablement dans la région située à l’est de Stan- 
leyville dans le bassin de l’Aruwimi-Ituri #)". 

Wenn wir wiederum nördlich von Ubangi gehen, finden sich Belege 
von den Banda?) und den Kredsch?) und nach Ubangi von den Nsakara*f), 
Abandya?’), Azande?®), Mangbetu?) und Mundu. Bei den letzteren sind es 


1) Nachtigall (b) III, S. 258. 
2) Ibn Omar el Tounsy, 8. 395ff. und Tafel 6:9 (Schilde 18. 11. 1934). 
8) Ibn Omar el Tounsy, 8. 277. 
4) Nachtigall (b) III, S. 38. 
5) Nachtigall (b) III, S. 60. 6) Modat, S. 272. 
7) Chevalier (b), S. 298ff. (Schilde 24. 12. 1934). | 
8) Alexander, S. 168; Nachtigall (b) II, S. 606; wenn Chabrelie (S. 134) 
couteau‘ mit kia (Sara) übersetzt, dürfte er es wohl auf einen Armdolch ab- 
gesehen haben. 
®) Nachtigall (b) II, S. 606. 10) Nachtigall (b) II, S. 606. 
11) Decorse, S. 125 (Schilde 18. 11. 1934). 
2) Hartmann (b), 8. 307. 
18) Poutrin, S. 38 (Schilde 18. 11. 1934). 
14) Bruel (a), S. 72. 15) Brusseaux, S. 95. 
16) Bruel (b), S. 28 (Schilde 18. 11. 1934). 
17) Zaborowski, S. 641. 18) Clozel, S. 298 (Schilde 18. 11. 1934). 
19) Girard, S. 83; de Montrozier, S. 89. 
20) Girard, S. 83. 21) Schmeltz, Tafel 75: 3. 
22) Schmeltz, Tafel 75: 1. 23) Brief vom 28. 12. 1934. 
2) Baumann (c), S. 56; de Ryhove, S. 416 (Schilde 18. 11. 1934). 
2%) Baumann (c), S. 56; de Ryhove, S. 416. 
2) Baumann (c), S. 55, 56. 
27) Baumann (c), 8. 56; de Ryhove, 8. 416. : > 
2) Dubreucq, S. 93 (Schilde 18. 11. 1934); v. Wiese und Kaisers- 
waldau, S. 190. 
2%) S.V.F.: N.S. 15882. 
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jedoch die Frauen, welche die Dolche tragen!). Die Armdolche sind so- 
gar bis zu den Schangalla?), Aschuli?) und Tobür) vorgedrungen, von 
wo sie sich nach den Gegenden südlich und östlich vom Viktoriasee (z. B. 
nach dem Kondjo®) und Tembof)) ausgebreitet haben. 

In dem siidlichen Ausbreitungsgebiet werden Armdolche bei den 
Baziba angetroffen’), wo der Dolch muyo heißt®). Es wird angegeben, 
daß ,,die Scheide ist aus Holz gearbeitet, welches mit Strick- und Dreiecks- 
verzierungen sowie mit zwei Eisendrahtbändern — in neuerer Zeit Kupfer — 
versehen ist. Diese Drahtringe halten die aus zwei Teilen bestehende Holz- 
scheide zusammen?).“ In gleicher Weise verhält es sich in Karagwe!®), 
wo der Griff des Dolches aus Horn war und ebenso wie in Kiziba mit Or- 
namenten versehen wurde). Sowohl in Karagwe als auch in Kiziba waren 
die Armdolche klein. Dieselbe Waffe treffen wir auch in Ruandal?), wo sie 
unter dem Namen inköta oder ikztma geht und eine gewisse Anwendung 
im Imandwa-Kultus hat!3). Bei den Barundi haben die Dolche eine Länge 
von 10—15 cm und werden entweder um den linken Oberarm oder um 
den Hals getragen. Hier werden die Dolche zu Schnitzereiarbeiten ver- 
wendet}*). 

Wir folgen dem Ausbreitungsgebiet zunächst nach Osten, wo die Dolche 
in Ussukuma angetroffen werden. Von diesen Dolchen schreibt Kollmann, 
daß sie dem Kiziba-Karagwe-Typ gleichen und um den Arm oder im Haar 
getragen werden). Bei den Nyamwezi hat der Dolch „einen zierlich 
geschnitzten hölzernen Griff, welcher . . . manchmal ein ganz naturgetreu 
kopiertes Tier, Giraffe od. dgl. darstellt16)“. Armdolche werden — so weit 
ich sehen kann — in der reichhaltigen Nyamwezi-Literatur nicht erwähnt. 
Blohm bildet indessen ein paar Dolche ab, die um den Arm getragen sein 
kénnen1’), aber ob dies der Fall gewesen ist, geht aus dem Text nicht hervor. 

Weiter gibt es Belege von den Burungi!®), Wabungu und Waniamanga. 
Bei den beiden letzteren sollten die Griffe und Scheiden der Dolche die 
hübschesten Schnitzereien der Gegend bilden!?). Die südlichsten Arm- 
dolche sind bei den Angoni?0), Nyanja?1), Owakwangari”), Ovimbundu), 
Ovambo*) und einer Buschmanngruppe) zu finden. 


in Nubien sehr gewöhnlich gewesen sind. Sie wurden allgemein angetroffen 
bei den Baggara?*) und vor allem in Kordofan?”), unter anderem in El Obeid?s). 
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Von den Afitti Nuba bei Gebel el Dair schreibt Kauczor ,,a man, when 
meeting a Kujur, first of all takes off the knife, which following the Arab 
custom, each Nuba carries on the left arm!)‘“. Im Zusammenhang hiermit 
kann auch hervorgehoben werden, daß die Armdolche in Dar Fur?) 
(Abb. 5c)?) üblich gewesen sind. Hinzu kommen eine Anzahl Dolche 
von ,Sudant)* und einige unbestimmtere Angaben’). Im östlichen 
Sudan kommen auch Dolche vom Bagirmi-Typ vor®), aber gewöhnlicher 
ist — selbstredend — der ostsudanische Typ’). 

Belege gibt es weiter von den Abba®), Fazogl?), Berta!) und Fung, 
welch letztere den Dolch sekkin oder qacc nennen!!). Weiter nach Norden 
sind Dolche beobachtet worden bei den Abu Rof!?) und in Sennar!?). Dolche 
wurden auch beobachtet bei den Madjanis!*) und Mensa"), wie auch in 
Kassala, das seit alters ein Zentrum für die Armdolchherstellung gewesen 
ist. Die Klingen sind hier in verschiedener Weise am Griff befestigt worden, 
aber die heute bekannteste ist die mittels Heftzapfen!‘). Doch kann erwähnt 
werden, daß eine ältere Befestigungsmethode noch am Zwai-See ange- 
troffen wird!”). 

Wie die Verhältnisse sich bei den Schukurie gestaltet haben, ist schwerer 
zu entscheiden. Nach Hartmann haben sie Dolche nicht verwandt'$), 
während Junker Schukurie unweit Kassala mit Dolchen sah!?). Es wäre 
daher denkbar, daß diese Schukurie ihre Dolche von Kassala erhalten 
haben, aber das läßt sich nicht mit Sicherheit entscheiden. Dagegen 
hat man Armdolche in Khartum gesehen), und als Burckhardt Schendi 
besuchte, befanden sich dort eine große Anzahl Schmiede, die haupt- 
sächlich davon lebten, Armdolche anzufertigen und zu verkaufen”). Arm- 
dolche wurden weiter angetroffen bei den Schaggea. — bei Gibl el Birkel, 
unweit Meroe??2) — Hadendoa#) und auf der Bejuda-Steppe™), wo die drei 
Hauptstämme aus Hasanieh, Kababis und Gaalin bestehen?5). In der 
Literatur werden sie auch von den Hasanieh erwähnt?®), aber — so weit 
ich sehen kann — niemals von den Kababis. Auf eine Anfrage hat Prof. 
Seligman die Freundlichkeit gehabt mitzuteilen „unfortunately I cannot 
trust my memory as to whether the Kababish or any of the African Arab 
tribes I saw wear an armdagger?”)“. 


1) Kauczor, 8. 5 (Schilde 18. 11. 1934). Vgl. auch Martini, S. 518 (Nuba). 

2) Ibn Omar el Tounsy, S. 686; Junker, S. 557; Lampen, 8. 99 (?); 
Zaborowski, 8. 642. 

3) M.V.L.: M.A.F. 22827. 


5) Lauture, 8. 178 „Araber im Sudan“; Paulitschke (a), Tafel 1 „Kara- 
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8) Wellby, S. 300 (Schilde 18. 11. 1934). 
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) v. Müller, S. 280 (Schilde 18. 11. 1934). 
15) Brehm (b), S. 292 (Schilde 18. 11. 1934). 
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) Robinson, A. (b), S. 72. 


18) Hartmann (d), S. 326. 19) Junker, S. 132. 
20) Brehm (a), S. 157 (Schilde 18. 11. 1934). 
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Von den ,,Badwis‘‘ (nördlich von Suakin) der 1540er Jahre wird 
mitgeteilt “their weapons are darts)“, aber ob hiermit Armdolche gemeint 
sind, läßt sich nicht nachweisen. Ganz vereinzelt werden Armdolche mehr 
allgemein von ,,Nubien“ erwähnt?). So werden in Frankfurt am Main 
ein paar Armdolche von ,,nubischen Nomaden‘ aufbewahrt#). Auch in 
Leipzig befindet sich ein sehr hübscher nubischer Dolch (Abb. 5d)%). 

Die Armdolche waren den Arabern in Dongola®) und den Bischarin®) 
bekannt. Wilson und Felkin beobachteten z. B. einige Bischarin-Kamel- 
treiber bei Berber, die Armdolche anhatten, sowohl am rechten als am 
linken Arm’). Weiter erwähnt Junker, daß die „‚Bega“ (d.h. Ababde, Bi- 
scharin, Hadendoa und Hatengua) Armdolche anwendeten®). Mehrere Be- 
lege existieren von den Berabra®), bei denen alle Männer Armdolche trugen1°). 
In bezug auf die Berabra schreibt Burckhardt ‚as soon as a boy grows 
up, his first endeavour is to purchase a short, crooked knife, which the men 
wear tied over the left elbow, under their skirt, and which they draw upon 
each other on the slightest quarrel!!)“. Die Ababde trugen stets einen 
Dolch am linken Oberarm!?); im Staatlichen Ethnographischen Museum 
wird ein Armdolch von Assuan aufbewahrt. Das Heft ist von hellem 
Holz mit Beschlag in Filigranarbeit. Die Klinge ist mit mehreren Ein- 
gravierungen versehen, bestehend aus Halbmonden über siebeneckigen 
Sternen!?). Außer dem Assuandolch findet sich schließlich ein Beleg aus 
der Kharga-Oasel4), 

Bevor wir mit Ägypten anfangen, ist es nützlich, die nordafrikanischen 
Felsenzeichnungen zu prüfen. Einen unzweifelhaften Beleg erhalten wir 
aus Ennedi. Die Zeichnung — die einen bewaffneten Kamelreiter darstellt — 
kann wohl kaum datiert werden15). Das heißt — ein Anhaltspunkt ist 
ja dank dem Kamel vorhanden — aber er gewährt nur eine Grenze für 
das Maximalalter. Etwas zweifelhaft ist ein anderer Fall. Indessen 
fand Frobenius eine sehr bemerkenswerte Felsenzeichnung in Wadi Sora!®), 
auf welcher ich einen Armdolch erkennen zu können meine. Da jedoch 
dieser Beleg zweifelhaft ist, werde ich ihn in dem zusammenfassenden 
Teil dieser Studie nicht mitnehmen. 

Von Ägypten scheinen keine Abbildungen von Armdolchen bekannt 
zu sein. Bonnet hat freilich geltend gemacht, eine Tafel bei Wrezinski!?) 
zeige einen Armdolcht#), Das Originalbild ist von M. Müller publiziert 
und stammt von einer Malerei in Men-Khapr-Re’-Senebs Grabe in Theben 
(Abb. 6)!®). Sie zeigt wie eine syrische Gesandtschaft unter der Leitung 
des ‚Prinzen von Qedsh“ Men-Khapr-Re’-Seneb aufwartet. Müllers Text 
lautet ,,the prince of Qedsh offers a gold vase of a shape strongly approach- 
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ing European forms, yet not distinctly Mycenean, and a sword of the 
usual Syrian form, with red blade or sheath and gilt handle!)‘“. Bei einem 
eingehenderen Studium von Bild und Text findet man indessen, daß es 
sich nicht um einen Armdolch handeln kann. Erstens ist das Band (d.h. 
der Armring) viel zu weit als daß der Dolch hängenbleiben sollte (wenn 


Abb. 6. Der Prinz von Qedsh mit dem angeblichen Armdolch (nach Müller). 


nicht der Arm eben gebeugt ist!) und zweitens ist der Dolch aus Syrien 
— wo Armdolche unbekannt sind. Das Wahrscheinlichste ist, daß der 
Prinz von Qedsh das Gehänge über den Arm gezogen hat, um dann das 
Geschenk leicht überreichen zu können. 

Wenn wir statt dessen zu den direkten Belegen gehen, so ist ein Arm- 
dolch aus vorgeschichtlicher Zeit vorhanden. Von den Funden bei Abusir- 
el-Meleq (um 3000 v. Chr.)?) schreibt Scharff ‚in Grab 54 e 10 fanden sich 
als Schmuck des linken Oberarms des jugendlichen Toten vier Armreifen 
aus Muschelsubstanz. Durch diese war ein stark oxydiertes kupfernes 
Gerät mit Holzgriff gesteckt. Von der Waffe sind heute nur noch ein win- 
ziges, ganz von Oxyd zerfressenes Stück der Klinge und einige Holzfasern 
erhalten, so daß jede Nachprüfung des Fundberichts ebenso unmöglich 
ist wie die Herstellung einer Abbildung?).‘‘ Prof. Scharff hat die Freund- 
lichkeit gehabt, mir mitzuteilen: „G. Möller (der 1921 verstorbene Aus- 


1) Müller, S. 27. 
2) Nach Mitteilung von Prof. Scharff (3. 2. 1934). 
3) Scharff (b), S. 49 (Scharff 3. 2. 1934). 


Zeitschrift für Ethnologie. Jahrg. 1947. 27 


406 Sture Lagercrantz: 


gräber von Abusir-el-Meleq) hat aber so sorgfältig beobachtet, daB an 
der Richtigkeit des Obigen kein Zweifel möglich ist#).*‘ 

Aus geschichtlicher Zeit sind ein paar Belege vorhanden. Am be- 
kanntesten dürfte der Dolch des Königs Kamose sein. Aus Winlocks 
Bericht über den Fund von Kamoses Dolch geht hervor, daß ‘“tied on 
the king’s left arm, a few inches below his shoul- 
der, a card of finely plaited papyrus that held a 
poignard, Nubian fashion, and rummaging in 
the debris of the body“... „The dagger is a 
magnificent weapon, 31 centimetres long . . .. 
The Kamose daggergrip is of silver, and the 
lenticular pommel for the palm of the hand is 
made of hard wood covered with a single thick 
sheath of gold. Gold nails attach it to the grip. 
It is unlikely that the naked blade would have 
been strapped on the arm unsheathed. No 
sheath is mentioned, but in view of the abso- 
lute decay of the body and even the wooden 
mirror handle in this coffin, a leather sheath 
would have had little chance of surviving?).“ 

Nach dem was Direktor Winlock mir mit- 
teulte, sollte der Dolch in Musées Royaux du 
Cinquantenaire in Brüssel verwahrt werden’), 
es stellte sich jedoch — nach dem was Prof. 
Capart berichtete — heraus, daß der Dolch 
dort nur konserviert worden war. und jetzt im 
Musee Royaux d’Art et Histoire aufbewahrt 
wird‘), von wo ich die hier publizierte Auf- 
+ nahme von Kamoses Dolch erhalten habe 
et (Abb. 7). Der Dolch stammt ungefähr aus der 
~~ Zeit 1600 v. Chr. und wird von Winlock mit 
einem Dolch verglichen, der an der Mumie 
der Königin Ahhotp gefunden wurde). Der 
einzige Unterschied ist der, daß Ahhotps Dolch 
etwas kleiner ist als derjenige Kamoses und 
„in reversing the arrangement of gold and silver — 
on the pommel and grip°)‘“, Ahhotps Armdolch 
ist abgebildet von Vernier’). Es sei erwähnt, 
daß Kamose Ahhotps Sohn wars). 

Von dieser 17. Dynastie hat man noch einen Armdolch gefunden, 
der “the royal acquaintance“ Akhor gehörte. Er trug ‚a bronze dagger, 
with a pommel of white bone, tied to his upper arm ... just as did King 
Kamose®)“. Schließlich kann hier noch mitgeteilt werden, daß in seiner 


Untersuchung der ägyptischen Waffen Wolf auch die Armdolche be- 
rücksichtigt10), 


nn 


Abb. 7. Kamoses Arm- 
dolch (M.R.A.). 


Brief vom 3. 2. 1934. 
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2) Winlock, S. 261 (Scharff 3. 2, 1934). 

2) Brief vom 3. 12. 1934. 4) Brief vom 18. 12. 1934. 
5) Winlock, S. 261. 5) Winlock, $S. 261 


„ba, ARTE II, Tafel XLV (Winlock 3. 12. 1934). Vgl. Desjardins, Tafel 4, 

_*) Winlock, S. 257; wer dieser König — der in Theben während der 17. Dy- 

nastie regierte — eigentlich war, scheint nicht ganz ermittelt zu sein. Eine Auf- 

fassung ist indessen die, daB zwei Kénige Kamose in Theben regiert haben und die 

Regierungszeiten derselben einander sehr nahe gelegen haben. Gauthier, 8. 8. 
9) Winlock, S. 258. 10) Wolf, S. 73. ° 
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4. Schlagringe. 


Unter den Schlagringen und damit verwandten Waffen kénnen wir 
verschiedene Typen unterscheiden, unter welchen der ‚Turkana-Ring“ 
zu den charakteristischsten gehören dürfte. Ob dieser Schlagring als 
Waffe oder als Schmuck aufzufassen ist, darüber können wir hier nicht 
entscheiden!). Der Ring ist stets mit einer Lederscheide versehen, die 
abgezogen wird, wenn der Ring zum Kampf angewendet werden soll. 

Der nördlichste Beleg dürfte von den Jibbeh sein?) und hieran schließt 
sich das Vorkommen bei den Buma?), Karuno‘), Donyiroÿ), Murle und 
Reshiat ant). Bei den Murle wurde der Schlagring auch gebraucht, um 
die Speise zu zerschneiden, wenn man aß”). Von den Turkana gibt es 
eine große Anzahl Belege®); es heißt von dem Turkana-Krieger „when 
going to war, he discards all his ornaments and only carries his spear and 
wristknife®)“. Unmittelbar westlich von den Turkana wird der Schlag- 
ring bei den Dabossa!°), Topotha!), Longarini!?) angetroffen, und bei den 
Didinga!?) ist er unter den Namen napel*) bekannt. 

Bei den Dodotho heißt der Schlagring abariait®) — er wird von 
den Dodotho selbst angefertigt. Weiter sind Belege vorhanden von den 
Karamojong!$), bei denen wir den Namen abarait wiederfinden. Dr. Paget- 
Wilkes war so freundlich, mir mitzuteilen: ‚their wrist-knives, I fear, 
were simply ornaments expressive of the fearceness and savagery of the 
warrior!”)“. Der Turkana-Schlagring ist auch belegt von den Suk!8), bei 
denen er unter dem Namen akul bekannt ist!?). 

Laut einer Angabe soll der runde Schlagring auch bei den Lango 
zu finden sein). Dies wird jedoch von Dr. Driberg, dem besten Kenner 
dieses Gebietes, bestimmt in Abrede gestellt. Er schreibt ‚the specimen 
was, I believe, secured on the river Tochi at the end ofthe Uganda Mutiny, 
on the border of the Lango and Acholi countries, and must have come 
from an Acholi source. The Acholi, moreover, do not make these wristlets, 
but obtain them from Nilo-Hamitic tribes to the East. As they are only 
occasionally worn, they cannot be said to belong even to Acholi culture?!)“. 
Wir werden bald Gelegenheit finden, auf diese letztere AuBerung zurück- 
zukommen, während wir uns jetzt damit begnügen können, festzustellen, 
daß der Turkana-Ring bei den Lango nicht vorgekommen 


1) Nach meiner Auffassung sind alle Schlagringe ursprünglich Waffen. 
) Petherick, S. 360; Wood, S. 520; British, S. 195. 
3) Hodson, S. 415 (Schilde 18. 11. 1934). 
4) Austin, S. 256. 
5) v. Höhnel (a), S. 37; (b), S. 694. 
6) Cavendish, 8. 383; v. Höhnel (b), S. 694; Stigand (b), S. 227. 
7) Cavendish, 8S. 385 ; 
8) Austin, S. 206, 256; Barton, S. 114 (Schilde 18. 11. 1934); Cavendish, 
S. 388; v. Höhnel (a), S. 37; (b), S. 717; Powell-Cotton, S. 363; Stigand, 
(a), S. 285; (b), S. 86; White, S. 219 (Schilde 18. 11. 1934); v. Otter, S. 87; 
S.E.M.: 1925: 20. 15—16; 1927. 5. 3—4; 1935: 21. 1; Brief an Verf. von 
Dr. Worthington 16. 3. 1935. 

®) Emley, S. 180, 181. 

10) Brooke, 8. 529 (Schilde 18. 11. 1934). 

11) Driberg (c), S. 57; Nadel, S. 8, 78. 

12) Brief von Dr. Driberg an Prof. Lindblom 1. 7. 1929. 

18) Driberg (c), S. 32. 14) Driberg (a), S. 215. 
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—10. 18. 
? 1%) Brief vom 22. 4. 1935. Die Karamojong-Schlagringe im British Museum 
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ist. In welchem Maße Dr. Driberg den ‚‚Langoring‘ des British Museums 
hat lokalisieren kénnen, kann ich im Augenblick nicht ganz beurteilen. 
Es scheint nämlich noch eine andere Möglichkeit zu bestehen, denn Prof. 
Struck hat Prof. Lindblom mitgeteilt!): ,,das British Museum bildet (2nded. 
Abb. 182/3) von den Lango einen kleinen runden Lederschild ab, der 
gleichfalls nicht unter den von Driberg S. 81 beschriebenen älteren und 


Abb. 8. Schlagringe. a) »Turkanring‘, Latuka (M.V.L.: M.A.F. 20 877); b) Dinka 

(M.V.L.: M.A.F. 25274); c) Bakulia (M.V.L.: M.A.F. 1439); d) Sikasso (M.V.L.: 

M.A.F. 21626); e) Stachelarmband, Durru (M.V.L.: M.A.F. 23237); f) Stachel- 
armband, Muri (M.V.L.: M.A.F. 23071); g) Barba (M.V.L.: M.A.F. 1241). 


neueren Formen vorkommt. Das läßt darauf schließen, daß wenigstens 
ein Teil der in British Museum als Lango bezeichneten Gegenstände gar 
nicht von dem durch Driberg erforschten Volk stammt, sondern von den 
andern Lango, oder besser Langu, einem ganz kleinen nilotohamitischen 
Stamm ... an der Südgrenze der Latuka, von denen sie auch nur dialek- 
tisch verschieden sind?).“ Diese Deutung Strucks scheint mir, in wesent- 
lichen Punkten, besser als diejenige Dribergs. 

Der Turkanaring ist auch von den Tobür bekannt*), aber vor allem 
von den Aschuli*)! In bezug auf diese schreibt Kitching ,,the wrist-knives 


1) Brief von Prof. Struck an Prof. Lindblom vom 12. 1. 1928. 

*) Die Langu sind in der Literatur von Alban behandelt. 

3) Kmunke, Tafel 65; Stigler, S. 253. 

4) Lloyd, S. 188 „many of the young men wear the horrible wrist-knife 
so wellknown among the tribes of northeast but never seen further south than 


Acoli“ (vgl. aber Tobür); Powell, S. 213 (Schilde 18. 11. 1934); Stigler, S. 253 
und Tafel IV 23—24; British, S. 195. 
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worn by the young men seem to be peculiar to this district, and are 
more ornaments than weapons1)*. Ich kann aus diesem Grunde Dri- 
bergs Auffassung nicht ganz teilen, sondern muß betonen, daß der Tur- 
kanaschlagring bei den Aschuli verhältnismäßig gewöhnlich zu sein 
scheint. 

Hierzu kommen nun Belege von den Dibosans?), Madi?), Latuka“), 
Lokoyia?), Kederuh, Lugbaret, Mondari®) und Irenga’). Bei den Latuka 
finden wir zwei Typen. Teils den gewöhnlichen, gut ausgeführten, Turkana- 
schlagring (Abb. 8a)®), teils ein mehr primitives und schlechter ausge- 
führtes Produkt (Abb. 9a)°). Derselbe Schlagringtyp ist offenbar auch 
belegt von den Bari, von welchen mitgeteilt wird, daß der Ring nur von 
einem Mann getragen werden durfte, der einen Feind getötet oder ganz 
allein einen Elefanten erlegt hatte’). 

Über einen evtl. Beleg von den Mittu!!) besteht keine Gewißheit. 
Schweinfurth erwähnt tatsächlich nur, daß der Turkanaschlagring und 
Schlagringe von anderen Typen bei den Madi und Mittu vorkommen, 
und da die Mittu reichlich weit westlich von dem Hauptverbreitungsgebiet 
wohnen, scheint es mir, daß Schweinfurth nur den runden Schlagring 
von den Madi kannte. Von den Mittu wiederum kannte er andere Typen. 

Weiter kommen noch einige andere Schlagringe vor, die evtl. mit 
dem Turkanaschlagring in Zusammenhang gebracht werden können. 
Bei den Galla im Sultanat Witu in Tanaland kommt ein Kleinfingerring 
(evtl. Daumenring) vor, der im Kampf angewendet wurde!?), er zeigt 
deutliche Verwandtschaft mit dem Turkanatyp. Der in Stockholm auf- 
bewahrte Ring ist zwar aus Messing gemacht, aber das Material kann 
auch Eisen sein. Von den Walorokoro (Südgalla) beschreibt nämlich Fitz- 
Gerald Schlagringe aus Messing und Eisen??), die mit dem Wituring iden- 
tisch sind. Schlagringe von anderen Typen werden auch von den Südgalla 
erwähnt. Auf diese werden wir weiterhin zurückkommen. 

Alice Werner brachte seinerzeit in Erfahrung, daß die Pokomo ein 

mystisches Wesen kannten, das in den Wäldern wohnte und ngojama 
genannt wurde. Dieses „was a creature who had more or less the form 
of a man, but was provided with an iron nail in the palm of his hand, 
wherewith, one gathered, he would strike and rip up any person unfortunate 
enough to meet him“. Man hat sich die Möglichkeit gedacht, daB ngojama 
nur ein wandernder Galla war, denn in diesen Gegenden tragen ja die 
Galla — wie wir gesehen haben — Fingerschlagringe. Diese Auslegung 
wollten jedoch die Pokomo selbst nicht gutheißen!?). Die Galla wiederum 
meinen, daß ngojama ganz einfach ein Löwe ist, der zu alt geworden ist 
um zu jagen und angefangen hat, Menschen zu fressen'®). 

Hierzu kommen des weiteren einige Bronzeringe von den Danakil 
und Galla. Wir werden später die Typologie dieser Ringe behandeln und 
sie jetzt nur beschreiben. Der eine Danakilring zeigt, daß die äußere 


1) Kitching, 8. 210. 2) Powell, S. 216. 

8) Schweinfurth (b), S. 214. 

4) Stuhlmann, 8. 779; British, S. 195. 

5) Nadel, 8. 117. 6) Mitteilung von Prof. Lindblom. 

7) Ratzel II, S. 259. 8) M.V.L.: M.A.F. 20877. 

SEM Vetta elle 92:25. 2 

10) Ratzel II, S. 259. Von wo die Angabe urspriinglich herstammt habe ich 
nicht ermitteln können. Ein Barischlagring vom Turkana-Typ befindet sich in U.A.C, 

11) Schweinfurth (b), S. 214. 

12) S.E.M.: 12. 7.1038. Vgl. Lindblom (b), 8. 304 und Schmidt, 8. 174. 

13) Fitz-Gerald, 8. 338. 

14) Werner (b), S. 162 (Lindblom). 

15) Werner (a), S. 204. 
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scharfe Kante in mehrere kleinere Partien zerteilt ist (Abb. 9b)!), noch 
besser kann das an dem anderen Danakilring beobachtet werden (Abb. 9c)2). 


Der Gallaring wiederum zeigt weniger Verwandtschaft mit dem Turkana- 
Typ, aber a Ähnlichkeit macht sich doch geltend (Abb. 9d)?). Die 


Abb. 9. Schlagringe. a) „Turkanaschlagring‘‘, Latuka (M.V.H.: 11. 92: 5); b) Da- 
nakil (M.V.H.: 11. 26: 145); ce) Danakil (M.V.H.: 12. 52: 175); d) Galla (M. V.H.: 
17. 82: 18). 


drei letzteren Ringe sind alle Armschlagringe und nicht — wie der Witu- 
ring — Fingerschlagringe. 

Ungefähr dieselbe Ausbreitung wie der Turkanaschlagring haben 
auch die Fingermesser und die Fingerhaken. Wenn wir mit den ersteren 
beginnen, so sind zunächst Belege vorhanden von den Turkana‘), bei 
welchen das Messer auch ,,more generally“ als Speisemesser angewendet 
werden soll). Die Karamojong®) haben früher das Fingermesser, egwolu, 
als Waffe angewendet, aber nunmehr ist es — wie bei den Turkana eine 
Art Speisemesser geworden’). Weiter gibt es Belege von den Labwors), 


1) M.V.H.: 11. 26: 145. 

2) M.V.H.: 12. 52: 175. 

8) M.V.H.: 17. 83: 18. 

*) Austin, S. 206; Barton, S. 114; Johnston (b), S. 850; Rayne, S. 295, 
5) Barton, S. 114. 

5) Kmunke, S. 165; B.M.L.: 1934. 4—10. 15. 

7) Brief von Dr. Paget-Wilkes vom 22. 4. 1935. 

8) Wayland, 8. 194. 
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Teso!) und Suk?). Diese letzteren kennen das Gerät unter dem Namen 
acharkes*) und gebrauchen es als Waffe. 

Im Museum für Völkerkunde in Berlin wird ein Fingermesser von den 
Massai aufbewahrt*). Dieser Beleg ist um so bemerkenswerter, als in der 
Massailiteratur keine Fingermesser erwähnt werden. Das fragliche Messer 
ist wohl durch reinen Zufall eingesammelt worden, denn es kann nicht 
als der Massaikultur angehörig angesehen werden. Dagegen ist kein Grund 
vorhanden, die Lokalangabe zu bezweifeln, denn Fingermesser sind noch 
weiter südlich belegt — nämlich von den Waschaschi®). Wenn wir wiederum 
an die Teso anknüpfen, so sind Belege vorhanden von den Tobür‘) und 
Aschuli?). Der letzte Beleg, den zu finden mir gelungen ist, stammt von 
den Baganda 8). 

Es sind auch gewisse Spuren vorhanden, die darauf hindeuten, daß 
Fingermesser in vergangenen Zeiten ein wesentlich größeres Verbreitungsge- 
biet gehabt haben können. Von den Musgu beschreibt v. Hagen ein Amulett, 
das nach Abbildungen zu urteilen, als eine Sekundärform des Fingermessers 
anzusehen ist. v. Hagen sagt: ‚das Merkwürdigtse aber, was ich bei ihnen 
entdeckte, war ein eiserner Haken von 6—8 cm Länge, an dessen oberem 
Ende sich eine Öse befindet. Er sieht aus wie ein nachgebildeter Leoparden- 
zahn. Er wird auf dem das Gesäß bedeckenden Schurzfell dort getragen, 
wo oben der kleine Schwanz des Ziegenfelles umgeschlagen ist. Sein 
Tragen soll die männliche Zeugungskraft erhöhen. Das hohle Innere wird 
mit den zerriebenen Blättern eines Strauches gefüllt, der sich durch zahl- 
reiche kleine Früchte auszeichnet. Man glaubt wohl, daß er wegen seiner 
Fruchtbarkeit auch Fruchtbarkeit beim Menschen hervorrufen könne.“ 
Derselbe Gewährsmann betont weiter ‚ich halte den Gegenstand für eine 
Nachbildung des männlichen Gliedes, das die Scheidenöffnung des Weibes 
trägt“. Diese Auffassung wurde von den Musgumännern nicht geteilt 
und scheint mir nicht genügend begründet. Es stellte sich heraus, daß 
die Musgu selbst nicht wußten, was das Amulett vorstellen sollte, und wie 

_v. Hagen betont, muß dies darauf beruhen, daß ,,dieser von ihnen allgemein 

getragene Gegenstand fremdes Kulturgut ist“. v. Hagen betont weiter, 
daß er dieses Amulett gesehen habe ,,sowohl bei den Heiden des Mandara- 
Gebirges, wie bei denen des Tengelin-Plateaus (bei Garua). Die Musgu 
haben ihn also wahrscheinlich von Westen her übernommen. Auch bei 
einzelnen Bana fand ich ihn; sie geben an, ihn von Musgu erhalten zu 
haben ®).‘“ 

Auf den typologischen Unterschied zwischen dem Fingerhaken und 
dem Fingermesser werden wir noch zurückkommen, und gehen nun zur 
Ausbreitung des Fingerhakens über. 

Er ist ziemlich weit nordwärts verbreitet. Belege gibt es sowohl 
von den Nuer1°), als von den Agheer-Dinka (Abb. 11a)!'). Bei den Turkana 
werden die Fingerhaken bald als Schmuck®), bald als Waffen®) rubriziert. 
Sie sind unter dem Namen agolo) bekannt; derselbe Name (akoli) findet 


1) Kitching, S. 210. se 

2) Johnston (b), S. 850; Macdonald (b), S. 239 „a curved finger-knife“ ; 
Powell-Cotton, S. 363; S.E.M.: 31. 4. 7—8; vgl. Bryk, 8. 12. 

8) Beech, S. 15 und Tafel VI. 4) Lindblom (b), 8. 15. 

5) Baumann, O., S. 198. 

6) Kmunke, S. 165 und Tafel 65: 11, 12. 
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Kmunke, Tafel 68: 27. 8) B.M.L.: 1901. 1—13. 30. 
v. Hagen, S. 119. 10) S.E.M.: 30. 31. 6—10. 
11) M.V.H.: 17. 28: 35. 12) White, S. 218. 


18) Emley, S. 18; Powell-Cotton, S. 363. 
14) Emley, S. 18. Im Staatlichen Ethnographischen Museum befinden 
sich einige Fingerhaken von den Turkana: S.E.M.: 25. 20. 15—16, 27. 5. 3—5. 
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sich auch bei den Suk, bei denen der Fingerhaken als Waffe anzusehen ist1). 
Er hat vereinzelt auch den Charakter eines Würdezeichens, so wurde der 
Finkerhaken von einem Sukhäuptling getragen, der sich von seinen Unter- 
gebenen in der Weise begrüßen ließ, daß sie um den Haken greifen durften. 
Ebenbürtige und Europäer durften dagegen dem Häuptling die Hand 
geben?). Ein solches Würdezeichen wird im Staatlichen Ethnographischen 
Museum aufbewahrt’). 

Bei den Karamojong ist der Fingerhaken eine Waffe‘), er wird aber 
auch als Schmuck angewendet, um faule Weiber zu bestrafen, um Zähne 
auszuziehen und ‚in jenen Fällen, wo der Schlagring zugeschärft istd)“ 
auch als Rasiermesser und Tätowierungsmesser®). Weiter gibt es sowohl 
von den Labwor’) wie von den Lango Belege. Bei den letztgenannten 
heißt er ocheo, und er ,,serves the double purpose of picking the teeth 
and scratching the body®)“. Er wird auch angewendet ,,for intimate 
play with a lady, for which purpose the finger itself is not permitted?)“, 
Fingerhaken sind auch bekannt von den Aschulilt) und Didoan, die letzteren 
benutzen ihn als Waffe!!). In bezug auf die Aschuli schreibt Stigler ‚ich 
sah viele Frauen mit Narbenkeloiden auf Brust und Rücken, die von 
Wunden herrührten, die von erzürnten Gatten mit solchen Schlagringen 
beigebracht worden waren!2)“. Der Fingerhaken wird schließlich von den 
Tobür erwähnt). 

Bei den Nuer wird ein ‚‚claw-wristlet“ angetroffen, der — unter typo- 
logischem Gesichtspunkt — als eine Art Fingerhaken anzusehen ist. Dieser 
„elaw-wristlet‘‘ wird entweder aus Knochen oder Eisen angefertigt und 
angewendet „either to end a friendly argument or to reprove a disobedient 
wife 14)‘, 

Weiter finden sich in Afrika zwei ziemlich gewöhnliche Schlagring- 
typen. Der eine wird wohl meistens Stachelarmband (spiked bracelet) 
genannt, der andere — der durch seine zwei scharfen Spitzen charakteri- 
siert wird — hat dagegen keinen Namen. Zum Unterschied von den beiden 
zuvor behandelten Typen haben diese beiden eine bedeutend weitere Aus- 
breitung. Diese ist nördlicher und in der Hauptsache ostwestlich. 

Der „zweizackige“ Schlagring findet sich bei den Nuer#) (abgebildet 
von Huffman?*) und de Pruyssenaer!”)). Eine Anzahl Belege sind von den 
Agheer Dinka bekannt, bei denen man auch mehrere Typen beobachten kann. 
Ursprünglichere (Abb. 10a)18) werden neben moderneren (Abb. 16b)1?) 
angetrofien, und in gewissen Fällen scheint der Schlagring den Charakter 
eines Schmuckes anzunehmen (Abb. 10d)?°), wenigstens deuten die unnötig 
langen Zacken darauf hin. Die Dinka wenden auch kleine Messingschlag- 
ringe an, die jedoch auf den zweispitzigen Typ zurückgehen (Abb. 8b) 2). 
Titherington dürfte den zweispitzigen Schlagring meinen, wenn er erwähnt 


1) Beech, S. 15. 

2) Manuskript im Staatlichen Ethnographischen Museum. 

‘ Ben rh 5. 1935. 

owell-Cotton, S. 316; Stigler, S. 347; B.M.L.: . 4—10. ; 

Brief von Dr. Paget-Wilkes vom 22. 4. 1935. vt ACES: Soa ae 

°) In diesem Fall wird der Fingerhaken ein Fingermesser. 

6) Stigler, S. 347 7) Wayland, S. 194 und Tafel XXV 2. 

8) Driberg (d), S. 63. 

°) Brief von Dr. Driberg an Prof. Lindblom vom 1. 7. 1929. 

10) Stigler, S. 248. 11) Powell, S. 215. 
12) Stigler, S. 245. 18) Stigler, S. 246ff. 
4) Domwill-Fife, S. 162. 15) S.E.M. 


; HART S. 6 und Tafel 3: 6. 
e truyssenaer II, Abb. 3 „eiserne Armbänder der Nuer“, 
: ARE 17. 28: 39. 19) M.B.H.: 17. 28: 68. À 
-V.H.: 17. 28: 112 und vgl. Schweinfurth » Text 
a) M.V.L.: M.A.F. 25274 © rk 
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»bracelets of thin brass or iron, often ending in two spikes like a bull’s 
horn, two or three inches long, and this, too, is a common form for finger 
rings to take1)“. 

Vom ,,weiBen Nil‘ gibt es einen sehr bemerkenswerten Typ (Abb. 10c)?) 
— auf welchen wir später zuriickkommen werden — bei den Irenga hat 


Abb. 10. Schlagringe. a) Dinka (M.V.H.: 17. 28: 39); b) Dinka (M.V.H.: 17. 28: 
68); c) „Weißer Nil“ (M.V.H.: 13. 160: 16); d) Dinka (M.V.H.: 17. 28: 112); 
e) Schilluk (M.V.H.: 17. 28: 150). 


sich die eine Spitze zu einem Messer entwickelt®). Ich möchte annehmen, 
daß der Handgelenksdolch der Latuka in Wirklichkeit ein solcher Schlag- 
ring ist, was auch dadurch bestätigt wird, daß ein solcher Typ von den 
Latuka bekannt ist®), bei denen der Schlagring bisweilen mit einer dritten 


1) Titherington, S. 194. 2) Mavi. 18-160 PL16: 


8) Lindblom (b), S. 7ff. und Abb. 4B. 
4) U.A.C. und vgl. Baker I, S. 212 ‚iron bracelet armed with knife-blades 


about 4 inches long by half an inch broad“. 
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Spitze am Bügel versehen wird'), ein Anklang an einem anderen — in 
diesen Gegenden nicht ungewöhnlichen — Typ. Belege liegen weiter 
vor von den Aschuli?) bis so weit nach dem Süden wie von den Bakulia®) 
(Abb. 8c)*) und Wagaia°). 

Westlich von dem Latuka-Irengagebiet wird der zweizackige Schlag- 
ring bei den Abukaja*) und Mittu’) angetroffen. Letztere haben auch 
Exemplare von dem Typ, den wir im ‚Weißen Nilgebiet“ trafen®). In 
bezug auf diese Ringe schreibt Schweinfurth ‚‚dieselben sind auch bei beiden 
Geschlechtern der Dinka und Djur als Schmuck numbai sehr beliebt?)‘“. 
Wie zu erwarten war, enthält die wertvolle Bindersche Sammlung in 
Hermannstadt auch eine große Anzahl Schlagringe von den ‚‚Djur!?)“. 
Diese ,,Djur“ scheinen in Wirklichkeit mit den Bongo und Mittu identisch 
zu sein"), dieser Schlagringtyp ist auch von den Bongo belegt!?). 

Es ist mir nicht gelungen mehr Belege für diesen Schlagringtyp in 
den östlichen Teilen von Afrika zu finden, dagegen kommt er aber als 
„Schlagring für Kinder‘ in Sikasso in Westafrika vor (Abb. 8d)#). Er 
scheint auch im Zusammenhang mit den Leopardenbünden aufzutreten 
— auf welche wir noch zurückkommen werden — wenigstens läßt Berrys 
Beschreibung dies vermuten 14). 

Das Stachelarmband ist zweifelsohne der gewöhnlichste afrikanische 
Schlagring. Am bekanntesten dürfte er von den Nuer sein”), bei welchen 
die Männer ihn unter anderem während der Kampfspiele bei der Gar-Zere- 
monie anwenden!®). Jackson erwähnt, daß Stachelarmbänder gewöhnlich 
sind und angewendet werden ‚to scratch a disobedient wife or clinch a 
friendly argument!?)“. Sie werden indessen auch von den Frauen ange- 
wendet und ‚even the small children wear them — and they are a dangerous 
weapon when they are angry with one another, and wish to strike18)“, 
Doch scheint dieser Schlagringtyp seit den 1840er Jahren degeneriert 
zu sein, denn damals wird er von Werne folgendermaßen beschrieben 
„eine Art Streitring dasselbe mit mehreren Stacheln . . . deren Spitzen 
in Friedenszeiten mit kleinen Hölzchen bedeckt sind!?)“, Diese kleinen 
Holzknöpfe sind — nach der Literatur zu urteilen — ganz verschwunden, 
aber Werne fand sie auch bei den Kek?%), Tschierr und Elliab?!). 

In der Literatur wird dieser Schlagring sowohl von den Dinka als 
von den Schilluk erwähnt (Abb. 10e)2?). Unter den Schmucksachen der 


1) Stuhlmann, $. 778 und Abb. 260. 2) Stigler, S. 248. 
5) Weiß, S. 252; M.V.L.: M.A.F. 12118. 
*) M.V.L.: M.A.F. 1439. Die Leipzigschlagringe sind von Weiß eingesammelt 


5) Lindblom (b), 8. 8ff. 6) Junker I, S. 446. 

7) Schweinfurth (a), Tafel IX; (b) S. 214. 

8) British, S. 192. 

®) Schweinfurth (a), Text zu Tafel III 13—15. 

1) Hirschberg (b), S. 19 und Abb. 10. 

11) Hirschberg (b), S. 34. 

2) Schweinfurth (a), Tafel III. 

13) M.V.L.: M.A.F. 21626 (Sammlung Frobenius). 

4) Berry, 8.47 „there are also small knives consisting of two points attached 
to a ring which is worn on the finger“, 
15) Baker I, S. 62; de Pruyssenaer II, Abb. 3; Wood, S. 522; S.E.M.: 


1) Crazzolara, S. 36 (Schilde 18. 11. 1934). 
7) Jackson, 8. 133 und Abb. 8. 58. 

18) Huffman, S. 9. 

19) Werne, S. 429 (Schilde 18. 11. 1934). 

20) ‚Werne, $. 212 „jetzt waren diese Stacheln mit kleinen hölzernen Knöpfen 
gegen eigene Verwundung besetzt“. 

21) Werne, Abb. 14, 15. 

#) Geyer, S. 183; M.V.H.: 17. 28: 50. 
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Dinka beschreibt Titherington nämlich eine Art , iron bracelets“, die ,,has 
small jags cut on it all roundt)*. Es ist weiter von den Moru belegt, bei 
denen es von den Frauen getragen wird?). Werne sah diesen Ring bei 
den Bari), er findet sich aber auch bei den Latuka‘). 


Sicherlich meint Förster diesen Schlagring, wenn er ‚das eigen- 
tümlich gezackte Schlagarmband, welches man nur bei den Galla und 
den Lattuka ... antrifit‘ erwähnt’). Lindblom nimmt an, daß Forster 
den hier schon behandelten Turkananschlagring gemeint hat®), aber die 
Beschreibung ist immerhin so deutlich, daß an diese Möglichkeit kaum 
gedacht zu werden braucht. In der Tat kennen die Galla eine große Anzahl 
von Schlagringtypen. Es ist jedoch möglich, daß Förster einen an den Tur- 
kanaring erinnernden Typ gemeint hat, an welchem das äußere kreisrunde 
Messer bereits in mehrere verschiedene Schlagflächen eingeteilt war. Dem 
würde auch eine Mitteilung von Gedge entsprechen, der — über die Galla 
am Tanasee — schreibt ‚as ornament they wear . . . one large brass or 
iron ring, with sharpened edges, used for striking with when fighting at 
close quarters’)“. Hierfür spricht auch der Umstand, daß der Ring von 
Eisen oder Bronze sein konnte. Zwischen diesen Typen und dem Stachel- 
armband ist die Grenze in der Tat so verschwommen. daß man keine 
typologische Trennungslinie ziehen kann. 


Aus ‚Zentralafrika‘ besitzt das British Museum ein Stachelarmband?), 
das aus dem Bari-Latukagebiet kommt, wenigstens nach dem Aussehen 
zu urteilen. Welchen Typ Driberg bei den Topotha gefunden hat, geht 
aus dem Wort ,,bracelet‘ nicht hervor?). Außerdem ist es schwer, zwischen 
Schlagringen und schlagringähnlichen Schmuckstücken eine Grenze zu 
ziehen. Die ,,Armreifen aus der Sohlenhaut der Elefanten‘, die bei den 
Amhara ado genannt werden und aus ‚roh geschnittenen, am Außenrande 
mit Zacken . . . verzierten Klingen‘ bestehen), dürften doch eine Art 
Sekundärform vom Stachelarmband sein. 


Von Ostafrika habe ich weiter keine Belege, dagegen gibt es aber 
diverse von Westafrika. Abgesehen von zwei dem Typ nach unbestimm- 
baren Schlagringen von den Kenga") und den Gula?) ist das Stachelarm- 
band in Westafrika vorherrschend. Es ist bekannt von den Lakka"?), wo 
es aber nur vier Spitzen hat. Bei den Mbum!*) findet sich das gewöhnliche 
Stachelarmband, das weiter belegt ist von den Durru®?) (Abb. 8e)!*), Muri 
(Abb. 8f)17), Tschamba!®) und Dekka!?). Am interessantesten dürfte der 
Murischlagring sein, denn er scheint sehr alt zu sein. 


1) Titherington, S. 194. 

2) Felkin, S. 339 (Schilde 18. 11. 1934). | 

3) Werne, S. 295 ,,eiserne Stierhörner an ihren Armbändern‘“, S. 431 „Ringe 
an den Handgelenken mit kleinen eisernen Hörnchen verziert“. Vgl. Abb. 14, 15 
„Handringe der Bari, Tschierr, Elliab“. 

4) Wood, S. 522. 

5) Förster, S. 209. 

6) Lindblom (b), 8. 10. 

7) Gedge, S. 522 (Schilde 18. 11. 1934). 

SIFB.M-L. ®) Driberg (c), 8. 25. 

10) Bieber I, 8. 317. 

11) Carbou, S. 356 (Schilde 18. 11. 1934). 

12) Chevalier (a), S. 299. 

13) Passarge (b), S. 93; Strümpell (a), S. 21. 

14) Haberlandt (a), S. 503, Abb. 209. 

15) Passarge (b), S. 93; Strümpell (a), S. 21. 

16) M.V.L.: M.A.F. 23237 (Sammlung Frobenius). 

17) M.V.L.: M.A.F. 23071 (Sammlung Frobenius). 

18) Strümpell (a), S. 21. 

19) Passarge (b), 8. 93. 
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Wenn wir von ein paar archäologischen Belegen absehen, wird das 
Stachelarmband zunächst bei den Bariba!) und den Gurunsi?) angetroffen, 
woran sich noch das Vorkommen bei den Moba anschließt?). Cardinall 
bemerkt, die Moba tragen ‚on the right hand a sharply pointed knuckle- 
duster“, und schon Frobenius hat hervorgehoben, daß ein Mobamann 
absolut einen Schlagring — dunken — zu seiner Tanztracht haben mußt). 
Hierzu kommen ein paar Belege von Senegal. Raffenel beobachtete näm- 
lich, wie die Bevölkerung in Bondu und die Fulbe zwischen Faleme 
und Gambia einen schweren Kupfer- oder Eisenring am rechten Handge- 
lenk trug „und hier und da grob zugeschnitzelt, dient er mehr zur Waffe 
als zum Schmuck°)“. Die Angabe scheint recht eigentümlich, wird aber 
bestätigt von Doelter, der beschreibt wie die Mandingo im Kabugebiet 
Ringe ,,mit pyramidalen, stachelförmigen Erhöhungen‘ verfertigen, die 
dann als Waffen angewendet werden?). 

Der Schlagringtyp, mit dem wir uns hier beschäftigen, ist auch in 
Benin vertreten (wo er aus Bronze hergestellt war)’) und ebenso, wenn- 
gleich in sehr sekundärer Form, in Biskra. In Biskra heißt der Schlagring 
übrigens souag®). Was Benin anbelangt, so ist der Schlagring allem 
Anschein nach äußerst selten gewesen, so weit ich ersehen kann, wird er 
in der übrigen Beninliteratur nicht erwähnt. 

Bevor wir weitergehen zu den archäologischen Belegen, kann es an- 
gebracht sein, die Schlagringe zu nennen, die bei den Haussa — und zwar 
speziell den Magazawa — angewendet worden sind, wie auch die Art und 
Weise in der sie benutzt wurden. Die Anwendung war nämlich in der 
Hauptsache mit Zeremonien verknüpft, die einen magischen oder religiösen 
Charakter hatten. 


Tremearne beschreibt, wie ‚in the koraiya, a Magazawa contest, 
each arm was encased in leather, and an iron weapon, in shape something 
like the rim of a pulley-wheel, was placed upon each wrist, . . . Two youths 
then attended each other, and, if both were expert, each would prevent 
the other from touching him with the weapon, or if he had plenty of ma- 
gani (medicin) he would not be hurt even if he were struck®)“. Palmer hat 
sich mit dem Wort bori und dessen Etymologie beschäftigt. Er schreibt 
„another Hausa-word that contains the same idea as bori is the word 
baura. A baura is a metal bracelet with two sharp rims like flanges 
worn on the wrist by players at the game called baura (now practically 
obsolete)‘“. Weiter wird der religiöse Charakter dieses Spieles hervor- 
gehoben, daß es mutmaßlich mit den Einweihungszeremonien zusammen- 
gehängt habe, und daß es mit dem Fulanispiel sharro (oder shadi) ver- 
wandt ist!0). Von größtem Interesse ist es da, daß ein Schlagring von 
dem hier beschriebenen Typ archäologisch von Nubien belegt ist!!), was 
darauf hindeutet, daß die baura-Zeremonie ein verhältnismäßig hohes 
Alter gehabt haben kann. 


Auch bei den Kyanga und Shanga kommt die baura-Zeremonie vor, 
aber die Schlagringe, welche angewendet werden, sind dort von Stachel- 
armbandtyp und werden bagussa (‚thing to cause fear‘‘) genannt. Von 


1) Menjaud, S. 38 (Schilde 18. 11. 1934). 
2) v. Francois, S. 164. 3) Cardinall, S. 48. 
4) Frobenius (e), S. 434. 5) Raffenel, S. 353. 
*) Doelter, S. 175 (Lindblom). 
7) Ling-Roth, 8. 16 und Abb. 44 ,,bronze-bracelet‘ (Lindblom). 
8) Clouzot, S. 156 (Lindblom). ®) Tremearne (b), S. 208. 
(by er (a), S. 114. Vgl. Palmer (B), S. 129, 193 und Abb. bei Meek 
2) ALC. 5320247; 
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Interesse ist, daß die baura-Zeremonie hier in nahem Zusammenhang 
mit dem Erntefest steht!). 

Hierzu kommt nun, daß der Schlagring sowohl von Azare (in der 
Bauchi-Provinz) als von Zurmi (in der Sokoto-Provinz) archäologisch 
belegt ist. Dies deutet noch mehr darauf hin, daß die baura-Zeremonie 
in Teilen der Sudanländer sowohl verhältnismäßig alt als auch einst ziem- 
lich ausgebreitet gewesen ist. Die Illustrationen, die von den Azare- und 
Zurmischlagringen veröffentlicht sind, sind leider sehr schlecht. Beide 
Ringe sind indessen ausgeprägte Stachelarmbänder (mit Stacheln an der 
nach außen gekehrten Seite, die dem Körper zugekehrte Seite ist glatt). 
Die heutigen Einwohner in Shira nennen die alten Schlagringe shashirma 
„but appear to be unaware of the manner in which it was used?)“. 


Wir können nun zu einem Schlagringtyp (?) übergehen, der in Afrika 
sehr selten angetroffen wird. Hambly erwähnt nämlich ein ,,spiked bracelet‘ 
von Togo oder Westsudan?), meint aber vielleicht denselben Ring, wenn 
er schreibt , fighting wristlets from Togoland are capable of inflicting 
serious wounds, but these are not so deadly as similar weapons from the 
Mittu, the Acholi and Loango (!) peoples of East Africa®)'‘. Eine weitere 
Angabe über diesen Schlagringtyp kenne ich nicht aus der Literatur, 
aber in Leipzig gibt es ein Exemplar von den Barba (Abb. 8g)°). Dr. Ger- 
mann war so freundlich mir mitzuteilen, daß es sich auch um einen Ritter- 
sporn handeln kann. Eine Parallele zu diesem Gerät gibt es auch von den 
Aschuli. Von dort kennt man nämlich ,,iron-staples attached to a leather 
thong, probably for the wrist®)“. 

Es verbleiben nun nur noch ein paar Schlagringtypen von recht 
beschränkter Ausbreitung. Der erste hätte eigentlich im Zusammenhang 
mit Fingerhaken und Fingermessern behandelt werden sollen, aber ich 
nahm davon Abstand — hauptsächlich, weil ich keinen passenden Namen 
für die Gruppe finden konnte. Einen typischen Repräsentanten für dieselbe 
. bildet ein abessinischer Fingerschlagring (Abb. 11b)’). Der Ring selbst 
ist von Messing, aber die Schlagfläche ist von Eisen. Dieser Typ ist auch 
belegt von den Buma, von welchen ein Ring ,,consisting of an iron 
bracelet bent out and formed into an arrow-point underneath“ erwähnt 
wird’), 

Aus Siidgalla wird derselbe Ringtyp, wohl zum ersten Male, von 
Brenner beschrieben®), der dann bei einigen Gelegenheiten auch zitiert 
worden isti®). Die Schlagringe sind jetzt in Abessinien wohl im Verschwinden 
begriffen!!). Der Ring ist weiter belegt von denAtwot!?) und Bakulia™); 
wenigstens bei den letzteren handelt es sich um Fingerschlagringe™). In 
Ruanda ist der Typ in Form von Bronzehandgelenksschlagringen zu 
finden (Abb. 11c)5), und durch die Einwirkung dieses Schlagringes sind 
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18) WeiB, S. 252, 255. 4) Weiß, S. 252, 255. 


15) M.V.H.: 21. 86: 118. 


418 Sture Lagercrantz: 


die charakteristischen Holzarmringe en rare worden und haben die 
Form des Schlagrings erhalten (Abb. 114)t). 

Was die Tetrpseddilagaitige anbelangt, so zeigt es sich, daß diese oft 
den Handgelenksschlagringen ähneln. Ich sehe daher davon ab, die schon 
beschriebenen Fingerschlagringe von neuem aufzuzählen, und erwähne 


Abb. lla, Fingerhaken, Dinka (M.V.H.: 17. 28: 35); b) Fingerschlagring, ,,Abes- 
sinien‘* (M.V.H.: 12. 52: 143); c) Schlagring, Ruanda (M.V.H.: 21. 86: 118); 
d) Holzarmring, Ruanda (M.V.H.: 11. 40: 20). 


nur ein paar neue Belege. So gibt es einen Fingerschlagring von Silber 
aus Omdurman?) — ein Ring, der mit dem Stachelarmband in Verbindung 
gebracht werden könnte. Belege sind auch vorhanden vom Sudan) und 
Agypten. In Agypten wird der Ring angewendet als „a charm to provide 
a nursing mother with plenty of milk‘). Der Gedanke führt vielleicht 
auf die baura-Zeremonie und deren Zusammenhang mit den Erntefesten 
zurück. Schließlich gibt es auch einen „brass-finger-ring with a serraled 
edge“ von Mosambiqueÿ). 

Schlagringe kommen schließlich im Zusammenhang mit gewissen 
geheimen Gesellschaften — den Leopardenbünden — vor. Es wäre hier 
sehr fesselnd gewesen, über die religionswissenschaftliche Bedeutung 
dieser Gesellschaften zu berichten, aber da es außerhalb des Rahmens 
dieser Studie fallen würde, habe ich davon absehen müssen. 

1). M.V.Hius 116.400 20: 

?) Meinhof, S. 59. ”)HUFA:C: 


*) Brief von Dr. Clarke an Prof. Lindblom vom 14, 1. 1928. 
5} B.M.L.: 1934426. 1. 
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In einer eingehenden Studie über die Bulem beschäftigt sich Berry 
mit dem Leopardenbund. Wenn die Leopardenzeremonie abgehalten 
werden soll, wird ein kräftiger Mann — der yongolado — erwählt den 
Menschen zu tôten, der als Opfer ausersehen ist. Yongolado bedeutet 
„the man who has the teeth or claws‘‘. Er kleidet sich in eine Leoparden- 
tracht und ,,the knives are attached to the forepaws of the leopardskin, 
and are held in the hand like knuckle-dusters“. Eines dieser Messer ist 
besonders bemerkenswert auf Grund seines an eine Leopardentatze er- 
innernden AuBeren'). Damit soll der Glaube erweckt werden, daß der 
ermordete Mann wirklich von einem Leoparden getötet worden ist. Es 
wird auch berichtet, daß — nachdem das Opfer getötet worden ist — 
„the body is then carried off into the bush by the yongolado; and a 
man, who is shod with shoes having a carved portion of wood representing 
rn ed paw, leaves as many tracks as possible, and a trail into the 

daphne 2): 

Auch die Mende sind von dem Leopardenbund terrorisiert worden 
und nach den Auskünften, die Talbot gibt, waren die Leopardenmänner 
bewaffnet mit ‚a set of iron instruments, fastened inside both hands“, 
und wenn der Körper des Opfers angetroffen wurde, sollten die Merkmale 
von den Schlagringen ‚so exactly resemble those made by leopard claws 
that the death is put down to these beasts?)“. 

Mehr untergeordnet, wenngleich natürlich nicht falsch, ist die Aus- 
legung, die Burrows befürwortet, wenn er behauptet, daß die Spuren 
von den Leopardenschlagringen ,,imitate the mauling of a leopard in 
case the victim should escape®)“. 

Von Liberia schreibt Germann über den Leopardenbund ,,die Mit- 
glieder hüllen sich in Leopardenfelle, ziehen sich Leopardensandalen an 
die Füße und bewaffnen ihre Hände mit eisernen Krallen, die sie dann ihren 
Opfern beim Überfall in die Halsschlagader schlagen’)“. Dr. Germann 
war so freundlich, mir mitzuteilen, er selbst habe keine Leopardenschlagringe 
_ im nördlichen Liberia gesehen, denn ‚der Leopardenbund reicht nur bis 
in das südliche Gbande-Gebiet. Es geschahen während meiner Anwesen- 
heit in Liberia einzelne Überfälle und Morde, die auf Mitglieder des Bundes 
zurückzuführen sind. Diese bedienten sich dabei, wie man mir sagte, 
eiserner Krallen in Form von Leopardenkrallen, die auf die Finger gesteckt 
wurden. Der tödliche Schlag war auf die Halsschlagader des Opfers ge- 
richtet, die Wunde sollte möglichst genau so aussehen, wie die vom Schlag 
einer Leopardtatze herrührende®).“ 

Ein ,,Pantherbund‘ wird auch in Kamerun — bei den Dualla — 
angetroffen. Von diesen heißt es ‚les instruments de meurtre resemblent 
aux griffes des fauves; beaucoup de cadavres portent des blessures par- 
alleles ...7)“. Es sind nun noch zwei Belege zu erwähnen, beide von einem 
begrenzten Gebiet bei Aruwimi. Der Leopardenschlagring wurde auch 
bei den Mobali®) und den Banalya gefunden. Bei den letzteren war er 
à thief’s weapon used for stealing goats, to imitate a leopard’s claws, 
and sometimes a woman’s breast is torn off by this as a punishment?)“. 


1) Berry, 8. 47ff. 2) Berry, S. 47. 

8) Talbot, S. 38. Vgl. Banbury, 8. 183; Trotter, S. 169. Ferner 
Kingsley, S. 537. Be 

4) Burrows, $S. 147 (Lindblom). Vgl. Migeod (S. 277) ,,to imitate the 
leopard, and in killing to disguise oneself like that animal, are the simple rules“! 

5) Germann, 8. 105. 

6) Brief vom 7. 9. 1935. 

7) Dimpault, S. 453 (Schilde 18. 11. 1934). 

8) Maes, S. 54. 

9) Johnston (a) I, S. 351. 
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5. Zusammenfassung. 
Wenn wir nun zu den Ringdolchen zurückkehren und die Ausbreitung 
derselben ins Auge fassen (Abb. 12), so versteht sich von selbst, daB die 
östliche und die westliche Gruppe in einem Zusammenhang gesehen werden 


2 
rd 
d 


Abb. 12. Verbreitung der Ringdolche. 


1. Bulem: Berry, Wright. 2. Gouin: Tauxier. 3. Lobi: Labouret. 4. Gurunsi: 
v. François. 5. Mossi: Frobenius. 6. Homburigebirge: Frobenius. 7. Bussangsi: 
Frobenius. 8. Moba: Cardinall, Frobenius, F.K.F., M.V.B., M.V.H. 9. Namba: 
M.V.B. Mangu: Frobenius. 10. Tamberna: M.V.B., S.V.F. 11. Killinga: 
F.K.F. 12. Kabure: Frobenius, Haberlandt, Passarge, v. Zech, F.K.F., M.V.B., 
M.V.H., S.E.M. Losso: F.K.F. 13. Konkomba: Hambly, Passarge, B.M.L., 
M.V.B., S.V.F. Tschopowa: U.A.C. 14. Bassari: Klose, Passarge, v. Zech, 
M.V.H. Tim: F.K.F., M.V.B., M.V.H. Bo: Klose. 15. Bafilo: Klose. Tschamba: 
Passarge, M.V.H. Tshandjo: Mischlich, Passarge, v. Zech, M.V.B. Sonsonsi: 
Kling und Biittner. 16. Borgu-Nikki: Frobenius. Kaiama: Frobenius. 17. Ba- 
riba: F.K.F., M.V.H. 18. Haussa: Tremearne, U.A.C., vgl. Hambly. 19. Kabba: 
F.K.F. Dakarekare, Shanga: Frobenius. 20. Boko, Kamberi: Frobenius. 
21. Ibadan: Frobenius, M.V.B. 22. Benin: Crahmer, v. Luschan, Read und 
Dalton. Edo: U.A.C. Igbona: Struck. 23. Bassakomo: M.V.H. Bassange: 
F.K.F. Igarra: Frobenius. 24. Kukuruku: F.K.F. Igbirra: F.K.F., M.V.H. 
Kupa: Frobenius. 25. Kakanda: F.K.F. Bassa: F.K.F., M.V.H. 26. Nupe: 
F.K.F. 27. Gwari: F.K.F. 28. Korro, Kadarra, Yesko: Staudinger. 29. Arago: 
Frobenius, Baikie, Passarge. Nungu: Mathews. 30. Aragwe: B.M.L. Angass: 
Frobenius. 31. Wurbo: Frobenius. Jukun: Passarge, F.K.F., M.V.B. 32. Tiv: 
Passarge, Kumm, Staudinger, B.M.L., F.K.F., M.V.B., P.M.L., Judd. 33. Donga: 
Frobenius. 34. Tschamba, Dakka: Frobenius. 35. Jola: Frobenius. Werre: 
Frobenius, B.M.L. Bata: Frobenius. 36. Namdschi: Striimpell, F.K.F., M.V.B., 
M.V.H. Durru: v. Briesen. 37. Bafum: Frobenius. Bali: Hutter, Seidel, Pas- 
sarge. 38. Tikar: Thorbecke. 39. Bati: Teßmann. Wute: Dominik, Haberlandt, 
Hösemann, Morgen, Passarge, Seidel, Sieber, M.V.B., S.V.F. 40. Maka: Frobenius. 
41. Baia: Hartmann. 42. Mbum: Frobenius, Teßmann. 43. Kratschi: Antze. 
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müssen. Außerdem gibt es zwei isolierte Belege, einen von den Bulem 
und einen von den Latuka. Was den ersteren anbelangt, so ist klar, 
daß er von Kultureinflüssen aus dem Osten herrührt. Der Beleg von den 
Latuka dagegen scheint unbegreiflich. Da der eigentliche ,,Griff-Ring“ 
nicht geschlossen ist, scheint es mir als Nächstliegendes, anzunehmen, 
daß der Latuka-Dolch kein Ringdolch, sondern eine Art Schlagring 
mit kräftig betontem Dolchcharakter ist, ein Schlagring von dem Typ, 
der, wie wir gefunden haben, gerade im Latuka-Irenga-Gebiet allgemein 
vorhanden ist. 


Welcher Kulturschicht gehören nun die Ringdolche an? Ankermann 
unterschied eine junge Sudankultur und eine etwas ältere, südlichere Sudan- 
kultur. Diese beiden Kulturen sind eng miteinander verbunden, und daher 
schwer auseinanderzuhalten. Die etwas ältere Sudankultur wurde von 
Ankermann in eine östliche und eine westliche Hälfte geteilt, und zur 
letzteren rechnete er unter anderem den Ringdolch!). Es ist Ankermanns 
Verdienst, hervorgehoben zu haben, wie diese etwas ältere Sudankultur 
‚durch Mangel an Einheitlichkeit charakterisiert wird, denn ‚es zeigen sich 
Elemente, die nach . . . Ägypten, und solche, die nach Indien deuten“, 
und die letzteren hielt er für jünger. Gerade auf diese führte er die Dolche 
mit O-Griff zurück?). Ankermanns Auffassung wurde später von Hester- 
mann geteilt?), und auch Frobenius hat später festgestellt, daß die Ring- 
dolche einer jungen westafrikanischen Kultur (Frobenius’ „atlantischer“ 
oder vielleicht eher seiner ,,syrtischen“) angehören®). Dagegen hat Bau- 
mann) und nach ihm Feilberg®) unseren Dolch auf die jungsudanische 
Kultur zurückgeführt, was wohl nur möglich ist, wenn man diese west- 
afrikanische Kultur als einen Teil der jungsudanischen betrachtet. 


Wir haben nun zu ermitteln, ob der afrikanische Ringdolch in nahem 
Zusammenhang’ mit dem indischen steht, oder ob beide sich unabhängig 
von einander entwickelt haben. Ein mutmaßlich indischer Dolch befindet 
sich in Dr. Clarkes Privatsammlung, aber dieser Dolch ist kaum typisch. 
Eine entwickeltere Form als der vorhergehende Dolch ist der Typ, der 
unter dem Namen bich’hwa bekannt ist’). Diese werden ,,generally by 
common people in Mysore and Hyderabad, concealed in a sleeve within 
a sheath“ getragen?). 

Ein Unterschied zwischen dem afrikanischen und dem indischen 
Ringdolch liegt darin, daB der O-formige Griff entweder rechtwinklig zur 
oder parallel mit der Klinge verläuft. Es ist freilich wahr, daß man auch 
den „afrikanischen“ Typ in Indien antrifft, unter anderem in Dschaipur’). 
Es scheint sich hierbei um reine Luxuswaffen (Paradewaffen) zu handeln, 
Klinge und Griff sind — zum Unterschied von den afrikanischen Dolchen — 
aus zwei Teilen hergestellt. Dies scheint übrigens ein weiterer — aber 
belangloser — Unterschied zwischen den afrikanischen und den indischen 
Ringdolchen zu sein. 

Ein Vergleich mit dem indischen Stoßdoleh — kuttar!‘) — ist weniger 
nötig. Doch hat es den Anschein, als ob kuttar (der einen parallel stehenden 
Griff hat) die Form ist, aus der sich die indischen Ringdolche entwickelt 


) Ankermann, S. 77. 
) Ankermann, S. 79 
) Hestermann, S. 729 (Schilde 18. 11. 1934). 
) Frobenius (d), S. 37. 5) Baumann (c), 8. 12. 
) Feilberg, S. 253 (Lindblom). 
) Lindblom (b), 8S. 30 und Abb. 15. 
8) Egerton, S. 27, 116. 
9) Schmidt und Koppers, S. 103 (Abb. 121: 3). 
10) Haberlandt (b), S. 503 (Abb. 333: 7, 7a). 
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haben — und es ist denkbar, daß die letzte Form in der Geschichte der : 


indischen Ringdolche durch den im Winkel stehenden Griff repräsentiert 
wird. 

Aus dem vorstehend Gesagten dürfte hervorgehen, daß sich einige 
Unterschiede zwischen den afrikanischen und den indischen Ringdolchen 
finden lassen, doch sind diese von belangloser Natur. Infolgedessen müssen 
wir die Ringdolche in Afrika aus Indien herleiten, wie das schon Anker- 
mann getan hat. Demnach hatte Haberlandt unrecht, wenn er vor 
mehreren Jahren geltend machen wollte, daß der afrikanische Ringdolch 
sich aus dem Armdolch entwickelt habet). Eine direkte Entwicklung aus 


dem Armdolch ist und läßt sich übrigens schwerlich erklären; und unter — 


keinen Umständen können wir in dem Ringdolch eine afrikanische Er- 
findung sehen. 
Ob man entscheiden kann, wie alt der Ringdolch ist und woher er 


zuerst kam (d. h. ob zu der östlichen oder der westlichen Gruppe), dürfte - 
ungewiß sein, und Klarheit hierüber wird vielleicht niemals gewonnen — 


werden. In diesem Zusammenhang sei darauf hingewiesen, daß die Benin- 
dolche nur auf einigen Elfenbeinsachen vorkommen, die aus dem Zeitraum 


1575—1648?) (der Blütezeit der Beninkunst) stammen. Sie verschwinden — 


dann gänzlich, und dies deutet — soweit ich sehen kann — darauf hin, 
daß sie in der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts ungewöhnlich waren 
und tatsächlich in der Beningegend ganz neu waren. Man sollte erwarten, 
daß der Ringdolch — je allgemeiner und bekannter er wurde — auch 
immer öfter in der Beninkunst wiedergegeben würde. Statt dessen hat. 
sich in Benin der Ringdolch weiter entwickelt zur Gestalt des Zeremonial- 
schwertes, ebere. Dieses Schwert dominiert auch tatsächlich in der Benin- 
kunst von 1691—1750%). Man kann dann die Schlußfolgerung ziehen, 


daß der Ringdolch in Benin vielleicht erst in der zweiten Hälfte des - 


16. Jahrhunderts bekannt wurde, wo er dann nach und nach die Anregung: 
zum Zeremonialschwert gab. 


Die Spuren, welche andeuten können, zu welcher Gruppe die Ring- — 


dolche zuerst kamen, sind recht verschwommen. In der östlichen Gruppe 
sind die Wute die vornehmlichsten Ringdolchträger gewesen. Von den 
Wute ist der Dolch zu den Tikar und den Bali gekommen, ferner nach 
den Bafia und Bati und über die Bafia nach den Omänd und Jambassa. 
Außerdem wissen wir, daß der Ringdolch bei den Baja nicht heimisch ist. 
In der Tat sind wir vielleicht berechtigt anzunehmen, daB die Wute die 
Kenntnis von dem Ringdolch in Kamerun verbreitet haben, aber da die 
Wute noch in später Zeit weiter nördlich wohnten*) — wo sie von den 
Fulbe verdrängt wurden — muß man den Ursprung des Ringdolches im 
Togo-Nigeriagebiet suchen. 


Wir finden, daß es in der Hauptsache zwei Typen von Dolchen gibt. 
Die westliche Gruppe wird durch zurückgebogene Klingen charakterisiert, 
die östliche durch gerade, symmetrische. Es sind besonders diese geraden, 
symmetrischen Klingen, die auf den Beninschachteln wiedergegeben 
werden. Das scheint mir dafür zu sprechen, daß der gerade Klingentyp 
in Afrika der älteste ist. Was nun die Belege von den Haussa anbelangt, 
so sind die Ringdolche dort, wie Tremearne hervorhebt, nicht heimisch. 


Sie von den Tiv herzuleiten ist falsch, denn sie sind sicher von der Kabba- 


1) Haberlandt (a), S. 513. 
2?) Struck (a), S. 151. 
*) Struck (a), S. 165. Ich sehe hier davon ab, eine groBe Menge Belege- 


für das Zeremonialschwert aufzuzählen und verwei 
4) Sieber, 8. 3, 111. rweise nur auf Hooton, S. 142. 
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Kamberigruppe gekommen. Außerdem sind die Dolche von dem östlichen 
Typ, der auch bei den Bariba zu finden ist. 

Die Typologie der Ringdolche gewährt manche interessante Auf- 
schlüsse. Angefangen mit der ursprünglichen (östlichen) Gruppe, die eine 
Serie von Entwicklungen durchläuft und sich anfänglich auf den Griff 
beschränkt, der mit einer charakteristischen Ausbuchtung versehen wird. 
Bei den Tiv kann man beobachten, wie — mutmaßlich unter dem Einfluß 
des Armdolches — ein Vorläufer des Kanga-Typs und der Kanga-Typ 
selbst entstehen. Diese geben ihrerseits die Anregung zu den hübschen 
und dekorativen Spannmessertypen, die wir bei den Werre und Kwona 
finden — aber weder diese noch Kanga sind eine Waffe, sie haben mehr 
den Charakter von Schmucksachen. Als eine letzte Entwicklungsform 
— oder eher Degenerationsform — begegnen wir im Osten den Nach- 
ahmungen in Holz, die z. B. bei den Jambassa und Omänd angetroffen 
werden, welche sie kepaam und afät nennen. Sowohl bei den Jambassa 
als bei den Omänd stammen die Holznachahmungen von den Bati?). 
Es ist übrigens dieselbe Degenerationsform, die Strümpell beiden Tschamba 
beobachtete’). Es kann hier nicht meine Aufgabe sein, die verschiedenen 
Degenerationsformen in Holz eingehender zu besprechen, das hat schon 
Frobenius getan, dem nichts hinzuzufügen ist?). In diesem Zusammenhang 
sei nur erwähnt, daß es auch im Westen — bei den Losso — Holzimita- 
tionen gibt‘). Man kann daher, theoretisch gesehen, mit einem Zusammen- 
hang auch unter diesen rechnen, es dürfte jedoch zweckmäßiger sein, mit 
Konvergenz zu rechnen. 

Wenn wir schließlich von neuem mit dem Zentrum der östlichen Gruppe 
beginnen und nach Westen gehen, so finden wir, daß die gerade Klinge 
bei den Bariba — und vermutlich auch den benachbarten Völkern — 
mit Widerhaken versehen wird. In Togo werden die Formen mit leicht 
zurückgebogener Klinge gebildet. Aus diesen Formen entwickeln sich dann 
die langen Kabure-Konkombadolche und schließlich die stilettartige 
 Abart, die als Degenerationsform angesehen werden muß?). 

Bei einer Besprechung der Armdolche und ihrer Entwicklung muß 
ich aus gewissen Griinden mit der Typologie derselben beginnen. Zweifels- 
ohne ist der ägyptische Dolch das älteste Exemplar, aber es ist ebenso 
sicher, daß er von einem Typ ist, der im übrigen Afrika nicht vorkommt. 

Welcher Armdolchtyp als der älteste angesehen werden darf, können 
wir nicht feststellen. Aber es gibt vier Haupttypen der afrikanischen Arm- 
dolche: den Kassala-Typ, den Bagirmi-Typ, den Haussa-Typ und den 
Tuareg-Typ. Die drei ersten Gruppen dürften wohl ungefähr gleich alt 
sein, ihre kulturgeographische Ausbreitung jedoch gewährt kaum eine 
Grundlage für weitgehendere Schlußfolgerungen. Der Tuareg-Typ wiederum 
muß — aus Gründen, die im folgenden näher angegeben werden sollen — 
als bedeutend jünger angesehen werden. 

Der Kassala-Typ wird durch die Form des Griffes charakterisiert, 
und wir können hier wahrscheinlich eine ältere und eine jüngere Variante 
unterscheiden. Die jüngere Gruppe wird durch die gedrechselten Griffe 


1) Teßmann (a), S. 254. Vgl. die interessante Degenerationsform bei den 
Basara (M.V.H.: 21. 32: 39, Abb. 6c). 

2) Strümpell (a), S. 21. 

3) Frobenius (d), S. 37. 

4) Frobenius (d), S. 37. 

5) Nebenbei sei erwähnt, daß man in Griechenland eine Menge Kratzer 
aus vorgeschichtlicher Zeit angetroffen hat, welche — wenngleich in verkleinertem 
Maßstab — ganz wie stilettartige Bogenspanner aussehen. Siehe z. B. Robinson, 
D., S. 39 und Abb. 26 ,,bronze strigils‘‘. Nach einem Kulturzusammenhang dürfte 
in diesem Fall weniger zweckmäßig sein. 
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(Abb. 5c) charakterisiert, dieser Typ ist auch weiter nach Westen (z. B. 
bei den Bagirmi) belegt. Es ist wohl vor allem dieser Dolchtyp, der nun- 
mehr die anderen Typen in den östlichen Teilen von Sudan verdrängt, 
der auch weiter nach Westen vordringt und hier sicher bald eine domi- 
nierende Stellung einnehmen wird. 

Der Bagirmi-Typ wird dadurch charakterisiert, daß der Griff mit 
einer markanten dreieckigen Abplattung versehen ist. Dieser Typ findet 
sich hauptsächlich im Tschadseegebiet, aber es gibt auch Belege vom 
Ostsudan. Daß man die verschiedenen Typen sowohl im Ost- wie im 
Westsudan antrifft, beleuchtet nur, wie wichtig dieser von Schilde her- 
vorgehobene Kulturweg tatsächlich ist!). 


Der Haussa-Typ ist an der Scheide und am Griff zu erkennen. Das 
Ende der Scheide hat ein klumpenförmiges Aussehen. Diese Scheideform 
dürfte hauptsächlich auf den Westsudan beschränkt sein. 


Bevor wir zu den Messingarmdolchen übergehen, sei noch der Tuareg- 
dolch (Abb. 5a) erwähnt. Er ist an der langen schmalen Klinge und dem 
kreuzförmigen Griff zu erkennen. Der Tuareg-Typ kommt vereinzelt 
im Tschadseegebiet und in Nubien vor und gehört zu den formschönsten 
Waffen, die man in Afrika findet. 

Wir haben gesehen, daß aus Messing hergestellte Armdolche und 
Scheiden hauptsächlich in Nigeria auftreten. So war Bida ein Zentrum 
für die Fabrikation von „Messingdolchen‘“, und von Bida haben sie sich 
in Nigeria ausgebreitet, bis nach Togo und dem Tschadseegebiet. Der 
Messingdolch ist verhältnismäßig jung, Baumann rechnet ihn — ebenso 
wie die übrigen Armdolche — zu seiner jungsudanischen Kultur?), eine 
Auffassung, der ich mich anschließe. An diesen Messingprodukten findet 
man sehr oft das kreuzförmige Heft. Diese spezielle Grifform — die ein- 
gehend von Frobenius studiert worden ist — geht allem Anschein nach 
auf das christliche Kreuz zurück?). 

Die Ausbreitung des Armdolches (Abb. 13) erweist sich als ziemlich 
geschlossen. Nur die Belege von Angola fallen außerhalb des eigent- 
lichen Ausbreitungsgebietes, aber diese Belege finden ihre Erklärung 
wohl darin, daß die Ovimbundu den Armdolch von ihrem ursprünglichen 
Heimatland im südwestlichen Kongo?) — oder möglicherweise noch weiter 
im Norden — mitgebracht haben. Nach dem Material, das hier vorliegt, 
kann man sich zwei Möglichkeiten denken; teils, daß die Ovimbundu 
den Armdolch von dem Stanleyvillegebiet erhalten haben, teils, daß sie 
denselben aus den Gegenden des Tanganyikagebietes erhalten haben. 
Weiter ist es klar, daß die Belege in Ostafrika von Norden hergeleitet 
werden müssen; an erster Stelle sei hier auf das Azandegebiet hingewiesen. 
Die Armdolche kommen im Sudan bei allen Bevölkerungsschichten vor, 
aber vor allem da, wo wir eine höhere politische Organisation finden?). 
Es kann kein Zweifel darüber obwalten, daß der Armdolch vom Sudan 
sich durch Nigeria nach den Bubi auf Fernando Poo und nach Togo ver- 
breitet hat, daß er sich hinunter gegen den Ubangi verbreitet hat und diesem 
Fluß nach dem Azandegebiet gefolgt ist, von wo das ostafrikanische Aus- 
breitungsgebiet seinen Ursprung haben soll. Die Belege von Sanga sind 
wohl auch auf die Ubangigegend zurückzuführen. Alles deutet darauf hin, 


daß die Ausbreitung der Armdolche zum Teil auf ei à 5 
Kultur zurückzuführen ist). ut eme jungsudanische 


1) Schilde (b), S. 149ff. ?) Baumann (ec), S. 108 
3) Von Frobenius (e) behandelt worden. 2 
4) Hambly (c), S. 126. 5) Baumann (c), S. 55. 


5) Baumann (ce), 8. 55. 
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Die Frage ist indessen hiermit nicht beantwortet. Der Armdolch 
war bereits um 3000 v. Chr. in Agypten bekannt. Es gilt nun zu ent- 
scheiden, ob der Armdolch von Asien nach Âgypten gekommen oder ob 
er in diesem Lande entstanden ist. Prof. Christian war so freundlich, mir 
mitzuteilen, daß er von Arabien keine Armdolche kennt!), und so weit 
ich sehen kann, werden sie in der ethnographischen Literatur von Asien 
überhaupt nicht erwähnt, so daß die erstere Möglichkeit als ausgeschlossen 
angesehen werden muß. Man kann einwenden, daß Belege auch von den 
Neuen Hebriden vorhanden sind?), aber es scheint mir weniger berechtigt, 
das Vorkommen dort mit demjenigen in Afrika zusammenzubringen?). 
Was die andere Möglichkeit anbelangt, so hat Prof. Scharff die Freundlich- 
keit gehabt, mir mitzuteilen, daß die ägyptischen Armdolche ‚vermutlich 
sämtlich unter nubischem also afrikanischem Einfluß stehen dürften?\“. 
Ein Ursprung aus Agypten ist im übrigen schon darum so gut wie ausge- 
schlossen, weil die Armdolche dort so äußerst selten gewesen sind, und 
sicherlich nur die Funktion eines Würdenzeichens gehabt haben. Es ist 
Grund vorhanden, Schildes Worte „Ägypten hat nur indirekt auf das 
übrige Afrika eingewirkt; vieles in Ägypten ist aber gemeinafrikanisches 
Kulturgut®)‘‘ zu beachten. Als Folgerung hiervon ergibt sich, daß der 
Armdolch in Afrika heimisch ist, und daß der Armdolch von Nubien 
nach Ägypten gekommen ist, was besagen würde, daß die Ausbreitung 
des Armdolches innerhalb der jungsudanischen Kultur heimisch ist. 

Noch auf eine andere Version sei hier eingegangen. Der Armdolch 
scheint eine ausgeprägte Reiterwaffe zu sein; er gehört jedenfalls zu den 
charakteristischen Gegenständen innerhalb der Tuaregkultur. Es ist 
nun die Theorie aufgestellt worden, daß der Armdolch in Afrika gleich- 
zeitig mit den Tuareg aufgetreten ist‘), eine Ansicht, die tatsächlich sehr 
bestechend ist — die aber unter chronologischem Gesichtspunkt kaum 
stichhaltig ist. Für die Tuaregkultur ist das Kamel vielleicht der wesent- 


1) Brief vom 7. 1. 1935. 

2) Buschan, S. 187. 

8) Engström erwähnt (S. 145 und Abb.) einen Armdolch, der von Korsika 
stammen soll. Die Waffe ist ein typischer Tuaregdolch und muß von (wenn die 
Angaben richtig sind) Afrika nach Korsika gekommen sein. 

4) Brief vom 3. 9. 1934. 

5) Schilde (a), S. 137. Die Ansichten, die von Flinders Petrie, befür- 
wortet worden sind, müssen jetzt als veraltet angesehen werden. Es ist übrigens 
bemerkenswert, daß ägyptische Kulturelemente oft leichter den Weg nach Europa 
als nach Afrika finden. So ist z. B. das ägyptische Fogelnetz — das in Afrika 
beinahe unbekannt ist — frühzeitig nach Europa gekommen, wo es lange Zeiten 
hindurch in der Vogeljagd eine große Rolle gespielt hat. Das noch im 20. Jahrhundert 
auf Gotland angewendete Robbennetz ist in Wirklichkeit nur eine, vermutlich 
im Mittelalter, erfundene Variante von dem ‚eurpäischen‘‘ Vogelnetz. Lager- 
erantz (ec), S. 317ff. L 

Ein typisches Beispiel für afrikanische Einflüsse in Agypten ist auch die 
Schleuder, Lindblom (a), S. 8. Neuerdings hat Hirschberg bei ein paar Ge- 
legenheiten das Vorkommen der Schleuder in Afrika diskutiert und ist zu teilweise 
anderen Resultaten gekommen als Lindblom. Hirschberg hat gefunden, 
daß die Schleuder von den Buschmännern belegt ist (c, S. 126), daß das Vorkommen 
derselben bei diesen und bei den Sandawe besonders zu beachten ist (a, S. 23; 
c, 8. 126; d, 8. 449). In Südafrika ist die Schleuder im übrigen auch von Zulu 
belegt (Kidd, S. 192; Lebzelter, S. 271). Sowohl Hirschberg als Lindblom 
betonen das hohe Alter der Schleuder in Afrika. Im Hinblick auf die große Aus- 
breitung der Schleuder in Amerika (Krickeberg, S. 348), Europa und Asien wird 
man geneigt, die Schleuder auf eine frühe eurafrikanische Jägerkultur zurück- 
zuführen. Lindblom wird die Schleuder in absehbarer Zeit von neuem behandeln, 
und alsdann dürfte Klarheit über die Kulturangehörigkeit derselben gewonnen 
werden. 

6) Gautier, S. 303 ,, faut-il admettre que ce accoitrement touareg es apparu 
à l'epoque byzantine avec les tribu de grands nomades chameliers‘“ ? 
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Abb. 13. Verbreitung der Armdolche. 


1. Libyen: Bates. 2. Ibaditen: Gautier. 3. El Wad: King. 4. Ghadames: 
Duveyrier. 5. Murzuk: Denham, Clapperton und Oudnéy, Lyon. 6. Rhat: 
Chavanne, Lyon, Richardson. 7. Asben: Rodd, Richardson, Bissuel, Kônig. 
8. Agades: Kilian, Petermann, S.E.M., Lyon. 9. Oullimindien: de Gironcourt, 


Landor (?), Zeltner, S.E.M. 10. Dyerma: du Picq. 11. Tim: v. Doering. 
12. Salagd: Haberlandt, Kling. 13. Lagos: B.M.L. 14. Bida: Baumann, Hambly, 
B.M.L., F.K.F., Holley. 15. Sokoto: Hambly. 16. Katsena: Barth. 17. Da- 
mergu: Barth. 18. Kano: Hambly. 19. Busa: Meek. 20. Mada, Irigwe: Meek. 
21. Jarava, Berom, Teria: Meek. 22. Bubi: Janikowski, Boteler. 23. Tiv: Meek. 
24. Ndoro: Meek, B.M.L. 25. Yola: S.E.M. Bata: Baumann. 26. Fulbe: Haber- 
landt, Morgen, Passarge. 27. Garua: M.V.L., S.V.F. Laddo: Passarge. 28. Falli: 
S.V.F. 29. Mandara: S.V.F. 30. Logone: Nachtigall, S.V.F. 31. Gulfei: Bauer, 
S.V.F. Kotoko: Nachtigall. 32. Madiguro: Hambly. Bornu: Kilian, S.V.F. 
33. Teda: Ballif, Behm, Bouilliez, Ferrandi, Kilian, Nachtigall, Noel, Rohlfs, 
Zaborowski, König. 34. Buduma: Destenave, Hambly, Nachtigall. 35. Kanembu: 
Nachtigall. 36. Bagirmi: Barth, S.E.M., Rohlfs. 37. Kenga: S.E.M. 38. De- 
kakire: Chevalier. 39. Wadai: Ibn Omar el Tounsy, Nachtigall. 40. Dar Fur: 
Ibn Omar el Tounsy, Junker, Lampen, Zaborowski, M.V.L. 41. Dar Runga: 
Modat. 42. Sara: Alexander, Chabrelie, Nachtigall. 43. Fort Archambault: 
Decorse, 44. Dar Banda: Baumann, de Ryhove. 45. M’Baka: Bruel, Poutrin. 
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lichste Zug, und man kann kaum voraussetzen, daß es Tuareg in Afrika 
in größerer Anzahl gab, bevor das Kamel dort allgemein wurde, und das 
ist wohl nicht früher als während der byzantinischen Zeit eingetroffen!). 

Nun hat Caton-Thompson eine Schnur von Kamelhaaren von der 
Fayumkultur gefunden?), aber dies beweist doch nicht, daß das Kamel 
zu jener Zeit in Agypten heimisch war, sondern es zeigt nur, daß Handels- 
verbindungen zwischen Ägypten und den alten Kulturen in Asien vorhanden 
gewesen sind. Das Kamel kommt als Haustier freilich nicht früher als 
in der Anau II Damit-Kultur in Transkaspien vor*), und wird erst in der 
südsyrischen Stadtkultur allgemein‘), Darum muß man Seligman bei- 
stimmen, wenn er sagt, daß das in Rede stehende Kamelhaar keine 
größere Bedeutung für die Kulturgeschichte Afrikas erhalten dürfteÿ). 

Meines Erachtens ist daher nur die Möglichkeit denkbar, daß man 
in der jungsudanischen Kultur den Gebrauch von Armdolchen schon vor 
3000 v. Chr. gekannt hat. Diese jungsudanische Kultur stand in Verbindung 
mit der ägyptischen und war in mehreren Fällen die gebende Partei. Nach- 
dem das Kamel in Afrika eingeführt und heimisch war, bildet sich die 
Tuaregkultur aus, die unter anderem den Armdolch aufnimmt, der bald 
die charakteristische Tuaregwaffe wird’). So wird auch nur mit dieser 
jungsudanischen Kultur als Ausgangspunkt der eigentümliche Holzdolch 
der Ndoro verständlich, denn er kann unter keinen Umständen als Spiel- 
sachendolch aufgefaßt werden’). Welche Völker die Grundlage der Tuareg 
bildeten, werden wir vielleicht niemals ermitteln können — und das ist 
in diesem Zusammenhang auch von geringerer Bedeutung — aber bemer- 
kenswert ist, daß die Tuareg, anthropologisch gesehen, den Garamanten 
nahezustehen scheinen?). 


46. Yangere: Brusseaux. 47. Pomo: Bruel. 48. Boumali: Bruel. 49. Banziri: 
Clozel. 50. Sabanga: Zaborowski. 51. Nsakara: Baumann. 52. Yakoma: Girard, 
de Montrozier. 53. Abandja: Baumann, de Ryhove. 54. Mogvangi: Schmeltz. 
- 55. Stanleyville: Maes, Schmeltz. 56. Azande: Dubreucq, v. Wiese und Kaisers- 
waldau. 57. Mangbetu: S.V.F. 58. Mundu: Junker. 59. Aschuli: Stigler. 
60. Tobür: Stigler. 61. Kredsch: Baumann, de Ryhove. 62. Kiziba: Kollmann, 
Rehse. Karagwe: Kollmann. 63. Ruanda: Arnoux, Czekanowski. 64. Urundi: 
Meyer. 65. Ussukuma: Kollmann. 66. Nyamwezi: Blohm (?), Hartmann. 
67. Burungi: Bagshave. 68. Wabungu: Fülleborn. 69. Waniamwanga: Fülle- 
born. 70. Angoni: Stannus. 71. Nyanja: Werner. 72. Ovimbundu: Hambly. 
73. Madfanis: v. Müller. 74. Schangalla: Koetlitz, Rein. 75. Baggara: Hart- 
mann. 76. Fung: Hartmann. 77. Berta, Fazogl: Cailliaud. 78. Sennar: Hart- 
mann, Holroyd, Sonnini. Abu Rof: Hartmann. 79. Kordofan: Pallme. El Obeid: 
Holroyd, Meinhof. 80. Hassanieh: Hoskins. 81. Khartum: Brehm. 82. Schu- 
kurie: Junker. 83. Kassala: Robinson, E.A.G. 84. Abba: Wellby. 85. Mensa: 
Brehm. 86. Badwis (?): Kennedy-Cooke. 87. Nuba: Kauczor, Martini. 88. Be- 
juda: Hartmann. 89. Schendi: Burckhardt. Schaggea: Hoskins. 90. Berber: 
Burckhardt. 91. Hadendoa: Hambly, Junker. 92. Dongola: v. Müller, Rüppel, 
Sonnini. 93. Bischarin: Junker, Loti, Wilson und Felkin, Hornell, Murray, Wolf. 
94. Berabra: Burckhardt, Cailliaud, Hartmann, Rüppel, Seligman. 95. Ababde: 
Hoskins, Junker, Klunzinger, Hornell, Murray, Winkler. 96. Kharga: King. 
97. Agypten: Scharff, Winlock. 98. Ennedi: Passemard und de Saint-Floris. 
99. Wadi Swa (?): Frobenius. 100. Rumi: Péfontan. 101. Buzu: Hambly. 
102. Baja: Hartmann. 103. Gula: Chevalier. 104. Zwai-See: Robinson. 105. Ndris: 


Brusseaux. 
1) Palmer (b), S. 154. 2) Caton-Thompson, S. 21. 
3) Menghin, S. 311. 4) Menghin, S. 451. 


5) Seligman (a), S. 68ff. 

6) Rodd (S. 76) meint, daß der Armdolch nur von den Tuareg bekannt 
ist. Aus oben angefiihrten Ursachen geht hervor, daB der Tuaregdolch jünger 
ist als die anderen. 

7) Spielsachenschwerte gibt es z. B. bei den Pangwe, Teßmann (b), S. 258ff 

8) Sergi, S. 140. 
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Eine Möglichkeit, den Armdolch auf Schmidls Tehenukultur 1), die 


mit Seligmans althamitischer Kultur?) identisch ist, zurückzuführen, gibt. 


es nicht. Der Ausdruck Tehenukultur ist übrigens nicht besser als der 


umstrittene Begriff ‚Hamiten?)“. Dies wird ganz besonders augenschein- 


lich weil die Tehenukultur in ihrer gegenwärtigen Gestaltung noch nicht. 
hinreichend genug ausgearbeitet worden ist‘). 

Was die Schlagringe anbelangt, so muß untersucht werden, ob sie 
in Afrika heimisch sind oder nicht. Wir brauchen hier nicht das etwas 
sporadische Vorkommen des Schlagringes in Südamerika zu berücksichtigen, 
wo er wohl schwerlich Anspruch darauf erheben kann heimisch zu sein, 
sondern es ist das asiatische Ausbreitungsgebiet, das uns am meisten inter- 
essiert. 

Es stellt sich heraus, daß ein Schlagring von halbem Stachelarmband- 
typ bei einer Kaste professioneller Ringer (Jettis) in Mysore vorkommt. 


Wilks beschreibt den Schlagring folgendermaßen: „it is composed of 


buffalo horn, fitted to the hand, and pointed with four knobs, resembling 
very sharp knuckles, and corresponding to their situation, with a fifth 
of greater prominence, at the end nearest the little finger, and at right. 
angles with the other four. This instrument, properly placed, would enable 
a man of ordinary strength to cleave open the head of his adversary at. 
a blow: but tbe fingers being introduced through the weapon, it is fastened 
across them at an equal distance between the first and second lower joints, 
in a situation, it will be observed, which does not admit of attempting 


a severe blow, without the risk of dislocating the first joints of all the ” 


fingers®)“. Ringe von diesem Typ kommen noch bei den Jettis vor®) und 
sind sicherlich auch in Indien im übrigen nicht ungewöhnlich, aber es ist: 
mir nicht gelungen, mehr Belege in der Literatur ausfindig zu machen. 

Es gibt indessen auch Belege vom Kaukasus, wo Schlagringe vom 
halben Stachelarmbandtyp bei den Chewsuren sehr gewöhnlich gewesen 
sind. Radde betont ‚selten fehlen die durch den Daumenring hervorge- 
rufenen verheilten Schrammen den Köpfen älterer Chewsuren, ja einzelne 
unter ihnen sind im Laufe der Zeit mehrmals arg zerfetzt worden’). 
Die Schlagringe hießen sazeruli®) und waren noch im Gebrauch als 
Merzbacher seine Forschungen bei den Chewsuren vornahm ®). Sie werden 
schlieBlich auch von v. Déchy erwähnt, der sie sazemli nennt 10), 

Das halbe Stachelarmband kommt auch in Oberbayern 11), und vielleicht 
auch an noch mehreren Stellen in Europa vor. Es muß indessen betont 
werden, daß die europäischen Schlagringe meistens von anderem Typus 
sind, Typen, die uns hier nicht interessieren. Daß der Schlagring in Europa 
eine sehr große Ausbreitung gehabt hat und hat, ist augenfällig. Im großen 
gesehen, zeigt sich dann, daß der Schlagring vom Stachelarmbandtyp eine 
Ausbreitung hat, die zum Teil an die der runden Trittfalle erinnert ?). 

Sehr zu wünschen wäre eine Untersuchung, ob in den Kulturstaaten 
des Orients Schlagringe vorgekommen sind. So weit ich sehe, werden 
sie von Bonnet nicht erwähnt, aber das schließt nicht aus, daß der eine 
oder andere archäologische Beleg noch zu finden ist. Gerade diese Ver- 


) Schmidl, S. 110. 
Seligman (a), S. 60; (b), S. 45. 3) Spannaus, S. 181ff. 


1 
2 
‘) Vgl. Baumann (b), 8. 158ff.; Seligma , (b . 
5) Wilks I, 8. 32. gman (a), (b) und Schmidl. 


5) Thurston (a) II, S. 457; (b), S. 568 und Tafel 38. 


‘) Radde, 8. 164. Byhan, S. 723, 725 geht auf R dd ü 
8) Radde, S. 163. y 8 au adde zurück. 


®) Merzbacher II, 8. 49 (Lindblom). 
0) v. Déchy II, 8. 80. 4) Lindblom (b), S. 28. 
") Lindblom (c), S. 259ff; (e); (f). 
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i i i Orients gewähren 
leich ischen Afrika und den Kulturstaaten des i 
de ne El von welchem aus wir uns die Grundlage ee 
können, die eine Klarstellung der Kulturgeschichte Afrikas nr cht!), 
nicht zuletzt für das komplizierte ,,Hamitenproblem‘‘. Die Forschungen, 
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Stigler. 


Abb. 15. 


1. Dinka: Titherington, M.V.H., M.V.L. 


5. Aschuli: 


Hirschberg, Schweinfurth, British. 


Stuhlmann, U.A.C. 


1) Vel. aber Seligman (a), 8. 8 „I need scarcely add that in our present 
state of knowledge references to Babylonians, Sumerians, and Hittites, such as 


are to be found in some otherwise valuable works, seem entirely beside the 
question“, . 
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die von Schilde+) ausgeführt sind, zeigen auch, daß die Zusammenhänge 
nicht in Abrede gestellt werden können, sie sind allzu handgreiflich. 

Schon Lindblom hat betont, daß ein gewisser Parallelismus zwischen 
dem Schlagring und dessen Gebrauch in Afrika und in Indien vorhanden 
ist. Es ist durchaus nicht unglaublich, daß ein ursprünglicher Zusammen- 
hang zwischen den Baura-Zeremonien und dem indischen Kampfspiel 
vorliegen. Diese Probleme zu erforschen, muß jedoch einer späteren 
Forschung vorbehalten bleiben. Mir scheint es jedenfalls möglich, daß 
die Ausbreitung des halben Stachelarmbandes (und des Seitenstücks 
desselben als Fingerschlagring) in Afrika, Europa, Kaukasus und Indien 
in einen Zusammenhang gebracht werden kann. Wo der Ursprungsort 
liegt, kann hier nicht erörtert werden. Daß er nicht in Afrika liegt, dürfte 
. doch ziemlich klar sein, vielmehr muß das Stachelarmband als einer der 
vielen fremden Kulturzüge in Afrika betrachtet werden. Es ist sicher 
auf dem Sudanwege in Afrika eingedrungen, aber es scheint von Anfang 
an nicht für eine mehr primitive Sudankultur charakteristisch gewesen 
zu sein, was in seiner Weise für einen Zusammenhang mit Indien spricht. 
Der Schlagringimport dürfte nicht zu weit zurückverlegt werden können 
— leider sind aber die archäologischen Belege nur Bodenfunde und können 
daher zu direkter Datierung nicht angewendet werden. 

Obwohl das Stachelarmband oder besser die Vorform desselben 
nicht in Afrika heimisch ist, bietet es ein gewisses Interesse zu untersuchen, 
welche afrikanische Kultur bzw. Kulturen sich für den Schlagring empfäng- 
lich gezeigt haben. Schon Ankermann wies daraufhin, daß dessen kultur- 
- geographische Ausbreitung auf eine altsudanische Kultur deute?), eine 
Kultur, die am ersten der .‚äthiopischen‘ Frobenius’ und der altafrikani- 
schen Baumanns entspricht. Auch Lindblom, der die west- und ostafri- 
kanischen Ausbreitungsgebiete der Schlagringe miteinander zusammen- 
stellt?), führt sie auf eine altsudanische Kultur zurück. Dies stimmt in den 
Fällen, wo der Schlagringtyp im Osten und im Westen vorkommt. Es 
gibt aber auch Schlagringtypen, die nur im Osten vorkommen; diese 
müssen als charakteristisch für die nilotische Kultur angesehen werden, 
die wohl nur als ein östlicher Teil der altafrikanischen anzusehen ist). 

Greifen wir auf das halbe Stachelarmband (Abb. 16), das das älteste 
zu sein scheint, zurück, so hat sich dieses in Afrika in zwei verschiedenen 
Arten entwickelt. 

In dem einen Fall verschwinden die Stacheln (Abb. 9b, c), und man 
greift kaum fehl, wenn man annimmt, daß der Turkanaring durch eine 
solche Entwioklung entstanden ist. In gleicher Weise ist es naheliegend, 
den doppelten Turkanaring (Abb. 16) vom Stachelarmband herzuleiten, 
aber es ist auch möglich, daß der einfache Turkanaring hierbei eine Rolle 
gespielt hat. Zum Unterschied von diesem ist der doppelte Turkanaring 
sowohl vom östlichen als vom westlichen Sudan belegt, aber das Material 
reicht nicht aus, um irgendwie weitere Schlußfolgerungen in bezug auf 
das beiderseitige Alter der beiden Schlagringe zu ziehen. Typologisch 
wäre der einfache als der älteste anzusehen, der dann bei irgendeiner Ge- 
legenheit ,,verdoppelt worden wäre. 

In dem anderen Fall wiederum entwickelt sich das halbe Stachel- 
armband zu dem Barba-Acholi-Typ und zu dem Stachelarmband (Abb. 14). 
Dieser Schlagringtyp wurde dann in Afrika vorherrschend. Er ist bis 
nach Gambia vorgedrungen, während das Stachelarmband seinerseits 
sich zum zweispitzigen Schlagring weiterentwickelt (Abb. 10c), der gleich- 
falls bis nach Westafrika gelangt (Abb. 15). 

1) Schilde (a); (b). 2) Ankermann, 8 = 


3) Lindblom (b), S. 18. 4) Baumann ‘(b "8. 137: 
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ispitzi i i i ickelt haben 

Der zweispitzige Schlagring kann sich weiter fortentwicl 
und wiirde in elle Falle zunächst die Anregung zu den Fingerhaken 
(Abb. 20) gegeben haben. Der Fingerhaken wäre dann durch die Halbierung 
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des zweispitzigen Schlagringes entstanden, wobei sich die eine der Spitzen 
zu dem Haken in dem neuen Geriit umbildete, während der obere gebogene 
Teil des alten Schlagringes sich in den „Ring“ des Fingerhakens umänderte. 

Wie dem auch sei, der Fingerhaken gibt den AnstoB zu zwei neuen 
Geräten, wovon das Fingermesser das gewöhnlichste ist (Abb. 19). Der 
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Unterschied zwischen Fingerhaken und Fingermesser liegt darin, daß 
letzteres — um besser als Waffe dienen zu können — mit einem Messer 
anstatt eines Hakens versehen ist. Man hat, mit anderen Worten, nur 
den Haken scharf gemacht und 
ihn demnach mit einer Klinge 
versehen. Von größtem Inter- 
esse ist das Amulett von Finger- 
messercharakter, das im West- 
sudan vorkommt, wenn man 
von der Voraussetzung ausgeht, 
daß dieses mit dem Fingermesser 
zusammenhängt. An und für 
sich spricht nichts gegen diesen 
Zusammenhang, denn, wie wir 
gesehen haben, haben mehrere 
andere Schlagringtypen eine ähn- 
liche Ausbreitung. 

Eine andere Entwicklung ist 
für das ,,claw-wristlet‘ der Nuer 
anzunehmen. Dieses entsteht da- 
durch, daß mehrere Fingerhaken ‚pp. 17 


5 10 


: : - V i in- 
um einen Ring befestigt werden, spitzi beaten ane i se ee vi 


der iiber das Handgelenk gesteckt 
wird?). v. Kersten, Paulitschke. 3. Atwot: de 


Was den Schlagring anbe- Pryssenaer. 4. Bakulia: Weiß. 5. Ru- 
langt, der nur eine Spitze hat anda: M.V.H. ,,Abessinien‘ auf der Karte 


(Abb. 17), so hängt er — typo- nicht eingelegt. 6. Nuer: Domville-Fife. 


1. Buma: Jessen. 2. Südgalla: Brenner, 


logisch gesehen — nicht mit den vane Gene ase 
zuvor erwähnten zusammen. Még- 
_licherweise gehört der Ring einer jüngeren Kulturschicht an, aber er hat 
sich doch verhältnismäßig weit ausgebreitet, am bemerkenswertesten ist 
seine Einwirkung auf die Holzarmringe in Ruanda. 
Die Fingerschlagringe weisen eine Anzahl verschiedener Typen auf 
und sind im Zusammenhang mit ihren Seitenstücken unter den Arm- 
schlagringen besprochen worden. Darüber zu diskutieren, ob der Finger- 
schlagring oder der Armschlagring am ältesten ist, ist müßig, da sie sicher 


1) Wir müssen hier noch eine Möglichkeit beachten, und zwar basiert diese 
auf dem Umstande, daß die Nuer Knochen zu ihren „claw-wristlet‘‘ angewendet 
haben. Knochen wurde auch zu anderen Dingen in der altertümlichen Nuerkultur 
angwendet, ich denke vor allem an Fischhaken (Landor I, S. 249). Solche Knochen- 
geräte sind auch von den Turkana bekannt (White, S. 220). Ich habe sie früher 
in Zusammenhang mit Agypten gebracht (Lagererantz (a) S. 31) — obwohl 
ich damals, mich auf Bates (a, S. 249) berufend — solche von dort nicht kannte. 
Nun hat Prof. Scharff die Freundlichkeit gehabt, mir mitzuteilen, daß Knochen- 
haken in Ägypten sowohl von Merinde als von der Badarikultur bekannt sind 
(Junker: Vorläufiger Bericht im Anzeiger der Wiener Akademie der Wissenschaften 
1930, Tafel XI, S. 71/72). Brunton und Caton-Thompson bilden auch zwei 
Haken ab (Tafel 24: 16, 17) aber sie werden unter ‚„Schmucksachen‘“ eingereiht. 
Weiter hat Scharff (a, Nr. 810) einen Fischhaken (von Badari) dieses Typs be- 
schrieben, und ihn ebenso wie Brunton und Caton-Thompson als Schmuck 
rubriziert. Der Grund ist der, daß Prof. Scharff, wie er die Freundlichkeit hatte, 
mir mitzuteilen, sich nicht vorstellen konnte, daß der Badarihaken des Berliner 
Museums zum Fischen hat benutzt werden können, da er von allzu zerbrechlichem 
Material ist. Wie dem auch sei, das Merindegerät und ein Elfenbeingegenstand 
von Badari sind richtige Fischhaken. Man könnte sich da denken, daß der „elaw- 
wristlet‘‘ auch mit Ägypten zusammenhängt. Diese Möglichkeit ist jedoch vor- 
läufig nicht durchführbar, denn, wie Prof. Scharff mitteilt, scheinen von Altägypten 
keine Schlagringe bekannt zu sein. 
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gleich alt sind. Ist der Schlagring einmal erfunden, so kann er ganz nach 
Belieben auf Finger oder auf Arme gesteckt gebraucht werden. 

Weiter muß man damit rechnen, daß die Fingerschlagringe zum 
Teil späte Importartikel sind, die von Kaufleuten eingeführt wurden. 
Auf das Konto der Kaufleute haben wir sicher die Schlagringe von Om- 


30 40 so 0 


Abb. 18. Verbreitung der Turkana: 


schlagringe. 


1. Jibbeh: Petherick, Wood, British. 2. Buma- 


Hodson. 3. Donyiro: v. Höhnel. 4. Murle, 
Reshiat: Cavendish, v. Hôhnel, Stigand. 
5. Karuno: Austin. 6. Turkana: Austin, 


Barton, Cavendish, v. Höhnel, Powell-Cotton, 
Stigand, White, v. Otter, S.E.M. 7. Suk: 
Beech, v. Hôhnel, Powell-Cotton, U.A.C. 
8. Karamojong: Paget-Wilkes, Macdonald. 
9. Dodotho: Wayland. 10. Dabossa: Brooke. 
11. Topotha: Driberg, Nadel. 12. Longarini, 
Didinga: Driberg. 13. Tobur: Kmunke, 
Stigler. 14. Aschuli: Kitching, Lloyd, Powell, 
Stigler, British. Dibosans: Powell. 15. Madi: 
Schweinfurth. 16. Bari: Ratzel. 17. Kederuh, 
Lugbaret, Mondari: Lindblom. 18. Latuka: 
Stuhlmann, British, M.V.H., M.V.L. Langu: 
British. 19. Irenga: Ratzel. 


verbände herrscht. Ihre Ent- 
stehung ist durch die Kenntnis von 
anderen Schlagringtypen erleichtert 
worden. So sind z. B. der Ringdolch 
und der zweispitzige Schlagring 
innerhalb der Leopardenbiinde an ge- 
wendet worden. Das Ausbreitungsge- 
biet des Stachelarmbandes schließt 
sich unmittelbar an das der Leo- 
pardenschlagringe an (Abb. 14 und 
16). Der eigentliche Klauentyp dürfte 
der jüngste sein. Er hat sich von 
Westen nach Osten verbreitet und 
ist nach und nach in das Aruwimi- 
gebiet gekommen. 


durman und Biskra zu rechnen. Diese 
letztere Möglichkeit wiederum dürfte 
für Mosambique und vielleicht — 
obgleich weniger wahrscheinlich — 
auch für die Südgalla gelten. Der 


Schlagring der letzteren dürfte viel- « 


leicht eher unter dem Einfluß des 
Turkanaschlagringes entstanden sein. 
Obwohl er von doppeltem Turkana- 
Typ ist, dürfte er nicht mit den (ar- 
chäologisch belegten) Schlagringen 
von diesem Typ in Zusammenhang 
zu bringen sein. In Ägypten scheint 
der Schlagring auch in magischer 
Hinsicht von Bedeutung gewesen zu 


sein. Es ist anzunehmen, daß diese 


Frage nur im Zusammenhang mit dem 
Studium der Baura-Zeremonie ge- 
löst werden kann. 

Die Leopardenschlagringe müssen 
als für eine späte Kultur charakte- 
ristisch angesehen werden. Sie finden 
ihre Erklärung in dem Milieu, 
das innerhalb der Leoparden- 


50 
Abb. 19. Verbreitung der Finge 
messer. 
1. Turkana: Austin, Barton, Johnston 


2. Suk: Beech, Bryk, Johnston, Macdonal 
Powell-Cotton. 
Paget-Wilkes, B.M.L. 4. Labwor: Waylan 
5. Teso: Kitching. 6. Aschuli: Kmunk 
7. Tobür: Kmunke. 8. Baganda: B.M. 
9. Masai: Lindblom. 

mann. 


1 


10. Waschaschi: Bar 


3. Karamojong: Kmunke 
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Die Schlagringe ohne Angabe des Typs haben ein gewisses Interesse 
als Belege, aber man kann natürlich aus ihnen keine Schlußfolgerungen 
ziehen (Abb. 14). Aus der Typologie, die aufgestellt wurde — sie erhebt 
nur den Anspruch präliminär zu sein — geht hervor, daß das ,,halbe Stachel- 
armband‘ am ältesten ist. Durch die Typologie erhält man ein relatives 
Alter von den Schlagringtypen 
untereinander, aber es muß be- 
tont werden, daß die aus dem 
„halben Stachelarmband* her- 
vorgegangenen Typen im gro- 
Ben ganzen von ungefähr 
demselben Alter sein dürf- 
ten. Ein Beweis hierfür läßt 
sich indessen kaum erbringen. 
Daß gewisse Typen (der Tur- 
kanaring und der Fingerhaken) 
außerhalb des nilotischen Kul- 
turgebietes keine Verbreitung 
gewonnen haben, dürfte wohl 
darauf beruhen, daß man sie 
weiter westlich nicht anwend- 
bar gefunden hat, oder daß sie 
schon verschwunden sind. Der 
Fingerhaken ist ja, als Waffe 
innerhalb des westlichen Aus- N Ô 
breitungsgebietes verschwun- LR 
den, und hat nur in Form eines 1 
Amuletts weiter existiert. Abb. 20. Verbreitung der Fingerhaken. 


Ferner muß betont werden, 1. Dinka: M.V.H. 2. Nuer: S.E.M. 3. Tur- 
daß, wenn man einmal Kennt- a une nn White, Sr 
: i - .Suk: Beech, S.E.M. 5. Karamojong: - 
nis von den Schlagringen er- fi Powell-Cotton, Stigler, B.M.L- 6. Lab: 
halten hat, diese in zahlloser wor: Wayland. 7. Basoga: U.A.C. 8. Lango: 
Weise variiert werden können, Driberg. 9. Tobür: Stigler. 10. Aschuli: Po- 
und die Zahl der Mischprodukte, well, Stigler. 11. Didoan: Powell. 
die im Laufe der Zeiten ent- 
standen sind, kénnen wir wohl nur teilweise typologisieren. Der junge 
Leopardenschlagring ist z. B. aus dem bestimmten Zweck heraus- 
gewachsen, die Schlagverletzungen als von einem Leoparden herrührend 
zu decken. Seine nächste Vorform können wir darum nicht ermitteln. 
Der einspitzige Schlagring hat ja auch keinen direkten Zusammenhang 
mit den gewöhnlichen in Ostafrika vorkommenden Typen. 

Die Tavetasage mit dem Schlagringmotiv muß auch berührt werden. 
Es hat den Anschein, als ob wir in Ostafrika ein Erneuerungsgebiet für 
Volkssagen finden. Die hier lebenden Bantuvölker eignen sich Kultur- 
elemente und Sitten von ihnen fremden Kulturen an, die sich in einem 
neuen Kleid lebendig erhalten, hier in der Form der Sage. Verschiedene 
Belege von dieser Transformation von Witklichkeit zu Sage könnten 
hier angegeben werden, aber es genügt das Fingerverstümmlungsmotiv 
in der Sage von dem Allverschlinger hervorzuheben!). 

Eine kürzere Zusammenfassung ist vielleicht angebracht. Die hier 
behandelten Waffen haben eines gemeinsam, sie gehören „dem Gesamt- 
komplex der Sudankultur“ an’). Es hat den Anschein, als ob Ringdolche 
und Schlagringe in Afrika Importware sind. Ein Typ — das halbe Stachel- 


1) Lagercrantz (b), S. 139ff., 146. 2) Lips; S. 151. 
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armband — ist (von Indien ?) eingedrungen und hat zu einer Serie neuer 
Typen den Anstoß gegeben. Der Schlagring hat wohl in Afrika ursprüng- 
lich keiner primitiven Kultur angehört, aber er ist nach und nach für die 
altafrikanische Kultur charakteristisch geworden und hat sich be- 
sonders im östlichen Teil dieser Kultur — innerhalb des nilotischen 
Kulturgebietes — entwickelt!). In gewissen Fällen müssen wir auch mit 
einem späteren Import von Schlagringen rechnen, vor allem an Küsten 
und in Handelszentren. In Westafrika entsteht im Zusammenhang mit 
den Leopardenbunden eine besondere Art Schlagring, die als recht jung 
angesehen werden muß. 

Die Ringdolche sind wohl auch von Indien gekommen, während die 
Armdolche interne afrikanische Erfindungen sind. Während erstere ziem- 
lich spät sind und nur in Westafrika angetroffen werden, stellt sich heraus, 
daß die letzteren altertümliche, der jungsudanischen Kultur ange- 
hörende, Kulturelemente sind. 
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größter Bereitwilligkeit verschaffte Gelegenheit von den wertvollen Samm- 
lungen in seinem Forschungsinstitut Kenntnis zu nehmen, ohne seine 
zuvorkommende Hilfe hätte ich den Abschnitt, der von den Ringdolchen 
handelt, nicht schreiben können 

Was die ägyptischen Angaben betrifft, so möchte ich vor allem Prof. 
Dr. A. Scharff, München, ganz besonders für seine unschätzbare Hilfe 
danken, und weiter Prof. Dr. J. Capart, Bruxelles, und Direktor E. Winlock, 
New York. Für Arabien betreffende Fragen bin ich Prof. Dr. V. Christian, 


1) Es ist natürlich nichts vorhanden, was ausschließt, daß jüngere Kultur- 
elemente in einen alten Kulturkreis aufgenommen und dann Er aad nach für 
den alten Kulturkreis charakteristisch werden können. 
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schliisse erteilt. 
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- zu beschaffen, möchte ich meine große Dankbarkeit bezeugen, und nicht 
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British Museum, London. 

= Etnografiska Avdelningen, Göteborg. 

— Forschungsinstitut für Kulturmorphologie, Frankfurt am Main. 
— Free Public Museums, Liverpool. 

— Museum für Vôlkerkunde, Berlin. 


| || 


. = Museum fiir Vélkerkunde, Hamburg. 


— Museum für Völkerkunde, Leipzig. 


. = Musées Royaux d’Art et Histoire, Bruxelles. 


— Statens Etnografiska Museum, Stockholm. 
— Städtisches Völkermuseum, Frankfurt am Main. 
— University Museum of Archaeology and Ethnology, Cambridge. 
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Nachtrag. 


Während seiner Forschungen in Agypten konnte Hornell feststellen, daß 
, the arm daggers are still in use both by the Ababda & Bisharin — the former in 
the neighbourhood of Luxor, the latter in the Aswan Region“ (Brief vom 18. 1. 1937), 
„but are only rarely seen nowadays‘ (Brief vom 7. 2. 1936). Vgl. hierzu Winkler, 
S. 307 „kleine gerade Dolche, die am linken Oberarm getragen werden; der’ awije 
pl. der’ awijät sind in Gebrauch, doch habe ich sie nicht gesehen“. Sie werden aber 
abgebildet bei Crossland, C.: Desert und Water Gardens of the Read Sea, Cam- 


bridge 1913. Tafel 10:19. 
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Der Vorsitzende spricht die Freude der Gesellschaft aus über die glück- 
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Der Vorsitzende teilt mit, daß die Herren Langerhans ‚und Maas 
die Rechnungen geprüft und richtig befunden haben, worüber eine Nieder- 
schrift erfolgte. Vorstand und Beirat haben daraufhin dem Rechner 
Entlastung erteilt. Den genannten drei Herren wird der Dank der Ge- 


sellschaft ausgesprochen. | 

3. Der Vorsitzende teilt mit, daB er durch seine steigende Berufs- 

belastung zu seinem Bedauern nicht mehr in der Lage ist, die Geschäfte 

“der Gesellschaft als Vorsitzender zu führen, wozu für den Augenblick 
noch komme, daß er zu wissenschaftlichen Studien im Ausland auf längere 
Zeit beurlaubt ist. Er scheidet mit dem Bewußtsein, die Gesellschaft 
erfolgreich sechs Jahre lang geleitet und in die neue Zeit Deutschlands 
hineingeführt zu haben. 

Vositzender und Beirat schlagen Herrn Lessing, der demnächst von 
seiner Chinareise zurückkehren wird, als neuen Vorsitzenden vor. Die 
Gesellschaft ist einstimmig einverstanden. Der bisherige Beirat wird 
ermächtigt, im Amt zu bleiben bis Herr Lessing die Neuernennung des 
Beirates vornehmen wird. 

4. Auf Vorschlag des Vorsitzenden nach Anhörung des Beirates be- 
schließt die Gesellschaft einstimming, Herrn Professor Tamagnini, Pro- 
fessor der Anthropologie an der Universität Coimbra, für seine Verdienste 
um die Anthropologie Portugals, um die Gründung einer portugiesischen 
eugenischen Gesellschaft und um seine vielfach gezeigte Freundschaft 
für Deutschland zum Korrespondierenden Mitglied zu ernennen. 


Als ord. Mitglieder sind aufgenommen die Herren Dr. Jan Söder- 
strom (Baumann), Fritz Schlichting (Langerhans), Dr. Hans-Lititjen 
Janssen (Baumann) und Fraulein Hildegard Etzler (E. Fischer). 


5. Herr K. Th. PreuB hilt den angekiindigten Vortrag: 


Das Tolteken-Problem (Mexiko) nach einer alten Bilderhandschrift und den 
Anschauungen heutiger mexikanischer Indianer (abgekürzt). 


Die Toltekenfrage wird für die alte Geschichte Mexikos stets ein 
Kernproblem bilden, weil es sich in ihm darum handelt, die Kultur der 
alten Pyramidenerbauer, d. h. der eigentlichen Tolteken, von derjenigen 
der eindringenden Nauavölker zu scheiden, aus deren einem Stamme, 
den Azteken, das große mexikanische Reich hervorgegangen ist. Diesen 
nauasprechenden Völkern, deren Sprachverwandte, die Schoschoni, weit 
im Norden bis südlich vom Columbiafluß in Oregon wohnen, stehen die 
Pyramidenerbauer meist unter dem Namen Nonoualea (= Fremdsprach- 
liche) gegenüber. Die kürzlich von meinem Schüler Mengin und mir über- 
setzte und herausgegebene Historia-Tolteca-Chichimeca 1) mit eingehend 
erklärendem Nauatext — letzterer aus der ersten spanischen Zeit —, 
enthält für das Verständnis dieses Toltekenproblems äußerst wichtige 
Nachrichten. Ebenso haben sich aber auch die vor 30 Jahren von mir 
in den Indianersprachen aufgenommenen, z. T. noch unveröffentlichten 
umfangreichen Gesangestexte und die Zeremonien der Huicholindianer, 
ebenso die der Cora und Mexicano auf den Bergen der pazifischen Seite 
Mexikos als fruchtbar dafür erwiesen, da sie mannigfache Elemente der 
vorhergehenden Naturvölkerstufe jener zu Kulturvölkern gewordenen 
Naua aufweisen und so leichter erkennen lassen, was die Naua mitgebracht, 
was sie auf dem Hochlande als vorgefundenes Gut entwickelt haben, und 


!) Baeßler-Archiv, Beiheft IX, 1937. Ein ausführlicher Kommentar dazu‘ 
dem dieser Aufsatz entnommen ist, befindet sich im Druck. 
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was zur Kultur der Pyramidenerbauer gehört hat. Einen besonderen Reiz 
für die Forschung bildet es, daß alles, was uns über die Tolteken überliefert 
ist, von den Naua selbst stammt, und daß diese ihr Verhältnis zu jenen in 
die religiöse, mythische Sphäre erhoben haben. So stolz die eindringenden 
„Chichimeken“ auf ihr ,,kulturloses‘‘ Jägertum und ihre kriegerische 
Tüchtigkeit als Eroberer waren, so haben sie doch stets gestrebt, durch eine 
Art magischen Kontakt ihren eigenen Ursprung mit dem jener zu ver- 
knüpfen. Sie brachten nämlich die Vorstellung mit, daß sie an einer Stelle 
im Westen oder besonders im Norden aus einem Berge Colhuacatepec 
(dem Berge mit der gekrümmten Spitze) bzw. Chicomoztoc (den 7 Höhlen) 
gekommen seien, und nahmen nun an, daß die Tolteken entsprechend 
in Tollan — das zugleich eine historische Stadt ist — in der Mitte mitsamt 
ihrer ganzen Kultur auf einmal entstanden seien und als legitime Besitzer 
alles Bodens die Einwanderer selbst ansiedeln müßten. 
Man erkennt das N2beneinander des Geschichtlichen und Mythischen 
und ihre lehrreichen Unterschiede, wenn man zuerst die geschichtliche, 
d. h. eigentlich archäologische Unterlage kurz darstellt, denn die über- 
lieferte Gaschichte ist, wie gesagt, ein Erzeugnis der Naua und daher nur 
zu verstehen, wenn der Mythus mit seinen besonderen mystischen Zwecken 
als solcher erfaßt worden ist. Die vor etwa 25 Jahren einsetzenden Schicht- 
grabungen bei Azcapotzalco westlich der Hauptstadt haben drei Kulturen 
übsreinander erwiesen: die sogenannte archaische, ferner die Teotihuacan- 
kultur, die ihren Namen nach der hervorragendsten Pyramidenstätte 50 km 
nordöstlich von Mexiko hat, und die aztekische. Weitere Ausgrabungen 
der letzten Jahrzehnte z. B. am Nordende des Sees von Tetzcoco, in dem 
früher M>xiko lag, ergaben dann, daß kein absoluter Gegensatz zwischen der 
archaischen und Teotihuacankultur anzunehmen ist, sondern eine allmäh- 
liche Entwicklung mit lokalen Unterschieden, ohne daß freilich die Erbauer 
der großsn Pyramiden als ethnische Einheiten mit Sicherheit zu ermitteln 
wären. Diese kontinuierliche Kultur läßt sich bis vor Christi Geburt zurück- 
‚datieren. Vor allem ist auch schon aus dieser alten Zeit eine 5—6 m hohe 
Pyramide innitten des Lavafeldes von San Angel südlich der Hauptstadt 
bekannt. Um 1100 beginnen dann die Einwanderungen der Naua mit den 
Scharen Xolotls, der im Hochtal von Mexiko ein Reich gründete, die Pyra- 
mide von Tenayocan am Nordufer des Sees baute und Kriegszüge bis zur 
atlantischen Küste unternahm. Andere Chichimekenscharen kamen nach 
unserer Handschrift 1173 nach Cholula, halfen den dort als Tolteca- Chi- 
chimeca, d. h. als akkulturierte Tolteken bezeichneten Naua im Kampf 
gegen ihre Feinde und erhielten dafür im östlich daran stoßenden Gebiet 
von Puebla Land. Diese, besonders der Stamm der Quauhtinchantlaca 
(der Leute vom Hause der Adler), haben in ihren Annalen vor allem die 
Frage ihres Ursprungs aus Chicomoztoc und sozusagen ihre Legitimität auf 
Erden dadurch festgelegt, daß sie von den Ansiedlern Cholulas selbst auf 
GzheiB ihres Gottes Tezcatlipoca aus dem Innern des Berges Chicomoztoc 
herausgeholt wurden. Aber auch das war ihnen noch nicht genug: sie ver- 
zeichnen auch die G>schichte der Chololteken noch weiter bis zu der Zeit, 
wo diese 15 Jahre in Tollan und zuerst sogar ein Jahr mit den eigentlichen 
Tolteken, den Nonoualca, zusammenleben, wodurch ihre Großväter, wie 
sie sie nannten, erheblich an Toltekenechtheit gewannen. Andere akkul- 
turierte Tolteken kamen um 1200 nach Yucatan (Chichenitza), wir treffen 
auch bei den Mayavölkern der Quiche und Cakchikel in Guatemala Sagen 
vom Ursprung ihrer Kultur aus Tollan (Tulan), und auch das Vorhanden- 
sein dar nauasprechenden Pipil in Guatemala und der Naua in Nicaragua 
läßt vermuten, daß wir die Nauawanderungen auf das Hochland, ihre 
Toltekenakkulturation zu ,,Tolteca Chichimeca‘“ und ihre Abwanderung 
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früher als 1100 ansetzen müssen. Auch werden manche Annalen, z. B. die 
der Stadt Quauhtitlan, viel früher zurückdatiert. Die letzteren verlegem 
das Herauskommen aus Chicomoztoc sogar auf 635 n. Chr. Diese Durch- 
setzung mit Nauaelementen auf dem Hochlande ist demnach wiederum 
noch früher anzunehmen als die Abwanderungen, und das ist auch deshalb 
notwendig, weil man z. B. bei den Huichol die zahlreichen Götter mit 
Leitern oder mit kleinen Pyramiden als Opfergaben ausgerüstet findet, 
damit sie zum Himmel hinauf- und herabsteigen können. Dies und anderes 
setzt ein langes Nebeneinanderleben voraus, da der Bau von Pyramiden 
bei den Huichol ganz und gar fehlt. 

Der Toltekenmythus der Naua, in dem diese, Jahrhunderte dauernde, 
geschichtliche Entwicklung zusammengefaßt ist, lautet mit wenigen Worten 
etwa so. Die Tolteken lebten unter ihrem Herrscher Quetzalcouatl auf 
dem dürren kalten Hochlande in üppiger Fülle. Nicht nur gediehen dort 
die Gewächse der heißen Zone, sondern die Früchte waren auch von mär- 
chenhafter Größe. Auch die Schmuckvögel des Tieflandes befanden sich 
dort. Die Tolteken vermochten die edlen Metalle und Steine in den Bergen 
ohne weiteres wahrzunehmen, waren Meister im Kunsthandwerk und in 
der Baukunst und erfahren in der Arzenei- und Kalenderwissenschaft. 
Menschenopfer und Kriege gab es nicht, vielmehr brachte Quetzalcouatl 
nur das Opfer des eigenen Blutes und Vögel, Schlangen und Schmetterlinge 
seinem gleichnamigen oder auch Tonacatecutli genannten Schöpfergott dar. 
Durch Bruch eines geschlechtlichen Tabus ging er aber seines Reiches ver- 
lustig. Es kamen Plagen über sein Land, die durch Menschenopfer zu bannen 
er sich nicht entschließen konnte. Aus innerer Notwendigkeit heraus ver- 
wandelte er die üppigen Kulturen in Dorngewächse, vergrub die Kunst- 
gegenstände und wanderte nach der Küste, wohin er die Schmuckvögel 
bereits vorausgesandt hatte. Dort verbrannte er sich auf einem Scheiter- 
haufen. Gleich ihm zerstreuten sich dorthin seine Untertanen, die Tolteken. 
Als dann sein Nachfolger, der weltliche Herrscher und nicht mehr Priester- 
könig Uemac wirklich Menschenopfer einführte, da wird nochmals von der 
Zerstreuung der Tolteken erzählt, denn Menschenopfer und paradies- 
herrlich lebende Tolteken vertragen sich nun einmal nicht miteinander. 

Unsere Handschrift zeigt klar, daß die Naua diesen religiösen Para- 
diesmythus von den Tolteken in ihrer Ergriffenheit über die von ihnen selbst 
heraufgeführte Zeit der Menschenopfer geschaffen haben. Ebenso wie sonst 
die Menschheit oft von einem goldenen Zeitalter ohne Tod schwärmt, der 
dann schließlich doch durch irgendein Vergehen in die Welt kommt; ebenso 
wie sie dann von einem gütigen Schöpfer träumt, der aber alles andere 
eher als ein monotheistischer, die Weltherrschaft verkörpernder Gott, 
nämlich ein bloßer Heimatgott für ein einzelnes Volk ist, so sollen die wirk- 
lich herrschenden Menschenopfer ebenso wie sonst in Paradiesmythen das 
wirklich vorhandene Sterben der Gegenwart als unumstößliche Ordnung 
im Volke religiös Wurzel fassen. Die Nonoualca unserer Historia Tolteca- 
Chichimeca empören sich gegen einen Findling Uemac — den die Tolteca- 
Chichimeca aufgezogen haben und als Herrscher anerkennen — und zwar 
als dieser eine Frau mit einem enormen Hinterteil von ihnen verlangt 
die sie ihm gar nicht beschaffen können, und töten Uemac rituell in der 
„Maishöhle‘“ Cincalco durch Pfeilschüsse. Dadurch geraten sie von der 
Scylla in die Charybdis. Zuerst werden sie ihrer Natur als eigentliche 
Tolteken entsprechend von Wut gepackt, weil sie den späteren Frucht- 
barkeitsgott Uemac — der mit dem Maisgott Xipe identifiziert wird — 
eine ihm entsprechende Frau der Fruchtbarkeit besorgen sollen, und dann 
führen sie selbst das Fruchtbarkeitsopfer durch Erschießen an ihm aus 
wodurch erst recht ihr Ende als die Tolteken des paradiesischen Reiches 
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besiegelt wird. Voll Entsetzen über ihre Tat verlassen sie bei Nacht und 
Nebel den Tatort in der Furcht, daB ihren Kindern und Enkeln Ubles 
daraus erwachsen werde, und wandern durch das siidliche Puebla zur Kiiste. 

Historisch betrachtet sind die Nonoualca aber sicher eine ethnische 
Einheit, das geht aus der Schilderung der Einzelheiten ihres Verbleibs und 
ihrer Zusammengehörigkeit hervor. Nur ist ihr wirklicher Name unbekannt. 
Wahrscheinlich liegt im Hintergrunde ihre Vertreibung von seiten der 
Tolteca-Chichimeca verborgen. Offenkundiger zeigt sich dieses bei der An- 
kunft der Tolteca-Chichimeca in Cholula, wo sie in die Knechtschaft der 
Olmeca, „der Kautschukleute“ geraten, diese dann aber vertreiben. Auch 
die Olmeca sind ein historisches Volk, von dessen Verdrängung man auch 
an anderen Stellen Mexikos hört. Beiden unbestimmten Völkernamen liegt 
die Vorstellung ihrer Wohnsitze an der Küste zugrunde. Indessen ist es 
sehr zu bezweifeln, daß diese Lokalisierung mehr ist als der Ausfluß des 
Mythus, demzufolge sich alle Tolteken nach der Küste zerstreuten. Denn 
es heißt in unserer Handschrift: , Dies sind alle zugehörigen Siedlungen in 
Groß-Tollan. Zwanzig Quartiere gab es, die die Siedlungen der Tolteken 
ausmachten. Nur zerstreuten sie sich dort in Groß-Tollan, als sie gingen, 
ihre Städte in Besitz zunehmen“. Das heißt: den 20 Quartieren der Stadt 
- Tollan auf dem Hochlande stehen nach der Zerstreuung 20 Sonderstädte 
gegenüber, von denen sich nicht weniger als 8 an der Küste nachweisen 
lassen. Die Folge des Begriffes Groß-Tollan ist ferner, daß nun Tollan 
nicht mehr als Ursprungsort der Mitte, sondern dem Osten angehört und 
daß nun oft davon gesprochen wird, daß die Tolteken aus Tlapalfan, dem 
Rotlande (der Sonne), aufs Hochland gekommen seien. Groß-Tollan ist 
also ebenso ein Ursprungsort wie Colhuacatepec und Chicomoztoc oder das 
Tollan des Hochlandes, die übrigens in unserer Handschrift alle drei zu 
einer Einheit vereinigt dargestellt und beschrieben sind, weil die Verfasser, 
die Quauhtinchantlaca, als Chichimeken (mit ihrem Herkunftsort Chico- 
-moztoc) zugleich der Segnungen der akkulturierten Tolteken (Colhuacatepec) 
und der echten Tolteken (Tollan) teilhaftig werden wollten. Nun erklären 
sich die der Küste angehörenden Ausdrücke Nonoualca und Olmeca für 
Angehörige der ursprünglichen Pyramidenerbauer (eigentliche Tolteken) 
‚ohne weiteres, ebenso wie man sich nicht mehr zu wundern braucht, wenn 
irgendwelche Stänme des Innern als Toltekenangehörige sich Teotlixca 
(Laute vom Antlitz der Sonne) oder Anauaca (Küstenleute) nennen und 
in ihren bilderschriftlichen Überlieferungen womöglich berichten und dar- 
stellen, daß sie aus einer Höhle mitten im Ozean gekommen, auf Schild- 
krôten nach der Küste von Veracruz übergesetzt und von dort weit nach 
Westen gewandert seien. 

Aus der Fülle der Kultureinzelheiten, die sich aus dieser Scheidung 
der Naua und Tolteken abheben, sind besonders die Menschenopfer und die 
Göttergestalten hervorzuheben. Da bei den heutigen Huichol, Cora usw. 
keine Menschenopfer vorkamen — diese würde man sonst mit Sicherheit 
aus den Texten nachweisen können —, so müssen die Naua diese Riten selbst 
auf dem fruchtbaren Boden ihrer Eroberungen entwickelt haben. Im 
Toltekenmythus sagen sie selbst, daß Menschenopfer bei jenen nicht vor- 
handen waren, also müssen sie wenigstens im Verhältnis zu dem Umfang, 
den sie durch die Naua erfahren haben, gering gewesen sein. In der Hand- 
schrift ist nun eine Zeremonie, das Schießen mit Pfeilen nach Agaven und 
dem Malinalli-Grase, um mit dem aus ihnen hervorströmenden Blute ,,die 
Adlerschale am Gesäße zu heilen“, besonders merkwürdig. Die Adlerschale 
ist nä nlich wie die auf dem Altar der Cora stehende Kürbisschale das Welt- 
all, wie sich aus den Darstellungen des Weltbildes darin und den Angaben der 
Indianer ergibt. Personifiziert ist sie ein lebendiges Wesen, das im Westen 
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die Sonne und die Gestirne verschluckt, wie in den Bilderschriften vielfach 
durch einen offenen Rachen dargestellt ist. Im Osten, wo sie wieder her- 
auskommen, ist demnach, wie aus dieser Stelle hervorgeht, das Hinterteil 
des Wesens gedacht, wo leicht eine Erkrankung eintreten kann, die den 
Kreislauf der Gestirne und dadurch das Wohl der Welt gefährdet. Solches 
zeremonielles Schießen nach den Peyote genannten Kakteen in der öst- 
lichen Steppe nahe dem ‚Ort des Lichtes“ Taurunita haben auch die 
Huichol. Diese Gewächse stehen hier an Stelle der gewöhnlichen Jagdtiere, 
der Hirsche, die ausnahmslos beim ersten Morgengrauen in Nachahmnug 


der himmlischen Stern-Hirschjagd des Morgensterns Périkuta-muyeka 


(„der am Ende der Nacht wandert‘) geschossen werden müssen. Ihr Blut. 


ist zum Besprengen der heiligen Geräte der Götter für jedes Gelingen auf 
der ganzen Welt notwendig. Es wird also in ebenso allgemeinem Sinne 
geübt, wie das Besprengen der Adlerschale in unserer Handschrift. Der 
Unterschied ist nur der, daß bei den Huichol die Sterne, die das aufgehende 
Tagesgestirn bzw. der Morgenstern erlegt, als Hirsche, bei den Naua nach 
ihrer Berührung mit den Tolteken als Menschen aufgefaßt werden, so daß 
auch der Ersatz durch den Nopalkaktus bei den Naua noch nicht klar 
erkennen läßt, ob dort bereits an Ersatz von Menschenblut oder noch an 
Ersatz von Hirschblut zu denken ist. 


Obwohl in späterer Zeit in Mexiko überall das Herausreißen des 


Herzens als Opferritual durchdrang, so haben wir doch in der Historia 
Tolteca-Chichimeca zunächst ausschließlich das Beschießen der gefangenen 
Fürsten mit Pfeilen, was ebenfalls von den siegreichen Herrschern selbst 


ausgeführt wird. Das erstemal wurde es an Uemac vollzogen. Bekanntlich 


bedeutet das Beschießen das Stechen der Saatlöcher in den Mutterschoß 
der Erde und ist als sexueller Akt allgemein angenommen. In dem Codex 


Fernandez Leal ist dieser Fruchtbarkeitsritus noch weiter durch die Dar- — 


stellung ergänzt, daß die zu Beschießenden selbst von einer hohen Stange 


an Stricken herabschweben. Dieses Herabschweben ist noch heute in — 


dem Fliegerspiel (aber natiirlich ohne nachfolgendes BeschieBen) an der 
atlantischen Kiiste erhalten. Bei den Huichol haben wir nun am Saatfest. 
das Aufrichten einer hohen Stange, ,,die bis zum Himmel reicht‘‘. Von ihr 
hängen lange Gürtel herab, die die Tempelbeamten, als Weiber verkleidet, 


nur zufällig den Tod herbeiführt. Daß nur Fürsten dazu gebraucht werden, 
liegt an der besonderen Zauberkraft, die in der Hochkultur solchen Per- 


Das so sehr in Mexiko verbreitete Herzopfer mit der Idee, den Sonnen- 
gott und die anderen Götter durch Ernährung mit ihm bzw. mit dem Blute 
in Bewegung zu halten, ist dagegen erst auf dem mexikanischen Kultur- 
boden entstanden. Die Bedeutung des Abzapfens des eigenen Blutes bei 
den Tolteken, das bei den Cora und Huichol vollkommen fehlt, eröffnet. 
wohl den Weg zur blutigen Ausführung zauberischer Ausdrucksbewegungen 
(Analogiezauber), wie wir das schon bei dem Xipeopfer gesehen haben, da 
man dem Blute — besonders der Herrscher — große Wirkungskraft zu- 
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traute. Ein Vorgang in unserer Handschrift beleuchtet eine solche Ent- 
wicklung. Ein Herrscher von Quauhtinchan hatte seinen Nebenbuhler 
erwürgen lassen. Dann ergriff man den Oheim des Getöteten, ‚schnitt ihm 
die Brust auf und ging mit dem Blut an den Eingang der Pyramide. Sein 
Herz nahmen sie nicht, sondern ließen es zurück. Als sie ihm die Brust 
aufgeschnitten hatten, hatten sie ihn so sehr verwundet, daß er starb.“ 
Damit ist angedeutet, daß die Blutentnahme an ergiebiger Stelle die Haupt- 
sache war und der Tod nur eine unbeabsichtigte Folge der Entnahme des 
Herzens darstellt. Auch die stets vorkommende Angabe: man errichtete 
oder vergrößerte die Gottespyramide mittels des geopferten Fürsten X — 
ist nur so zu verstehen, daß das dem Ausspruch zugrunde liegende Herz- 
opfer infolge seines Blutgehalts imstande sei, die Sonne und die Gestirn- 
götter überhaupt zur Verrichtung ihrer Obliegenheiten emporzuheben oder 
konkret einen Aufstieg, eine Pyramide zum Himmel herzustellen. Das ist. 
aber eine Idee, die den Huichol vollkommen fernliegt, da die Götter sich 
nicht durch das Blut von Hirschen nähren. Dagegen ist, wie gesagt, bei 
ihnen der Aufstieg der Götter zum Himmel mittels Leitern oder Pyra- 
miden ganz gewöhnlich. 

Lassen wir nun den Vorhang über diese Andeutungen herunter, so ge- 
schieht es mit dem Hinweis, daß die Trennung der Kulturelemente der 
Tolteken und Naua hier nur als Probe vorgebracht wird und nach allen 
Richtungen ausgebaut werden kann, so daß zunächst nicht die Einzelheiten, 
sondern die angewandte Methode überhaupt als das Wesentliche erscheinen 
soll. 


lil. Literarische Besprechungen. 


Wilhelm Mühlmann, Rassen- und Völkerkunde. 596 S. 206 Licht- 
bilder auf 76 Tafeln. 33 Textfiguren. Zahlreiche Tabellen. Braun- 
schweig, Verlag Vieweg & Sohn, 1936. 


Verfasser, der von der Vererbungslehre und Rassenbiologie zur Vôlkerkunde 
und Soziologie kam, hat unter méglichster Ausschépfung des für die Zusammen- 
hange wichtigen Tatsachenmaterials der Rassenkunde und der Vélkerkunde unter- 
nommen, das Gesellschaftsproblem der Menschheit darzustellen, indem er 
überall die Auseinandersetzung zwischen Mensch und Umwelt in den Mittelpunkt 
rückt. In dem 1. Kapitel: „Mensch und Umwelt“ werden die Begriffe der Varia- 
bilität und der Vererbung sowie der Begriff der Umwelt im Verhältnis zur Außen- 
welt behandelt und das gegenseitige Verhältnis von Erbanlage und Umwelt näher 
erläutert. Als Individualität wird der gegebene unveränderliche einmalige Erb- 
bestand eines Menschen bezeichnet; in diesem Erbbestand sind die Grenzen des 
Variierens festgelegt. Die Ausfüllung dieser Grenzen, das Variieren dieser Grenzen 
wird als Persönlichkeit bezeichnet. Zur Umwelt gehören auch die anderen Men- 
schen, da die gesellte Existenz die Grundlage des menschlichen Daseins darstellt. 
Bei der Reaktion zwischen Umwelt und Erbanlage handelt es sich außer bei den 
eineiigen Zwillingen stets um verschiedene Erbgefüge, die Umwelten sind anderer- 
seits gewöhnlich ähnliche und nur selten wirklich verschiedene. Die Umwelt des 
Menschen läßt sich gliedern in eine physische, soziale (gesellschaftlich organisierte) 
und kulturelle. Die Anpassung ist ein stetiger, ununterbrochener Vorgang, weil 
sowohl der Organismus, die Persönlichkeit, als auch die Umwelt sich dauernd wan- 
deln. Die Sätze von Lenz: ‚Krankheit ist ein Zustand an den Grenzen der An- 
passungsfähigkeit‘ und ,,die Begriffe Gesundheit und Krankheit sind letzten Endes 
nicht auf die Erhaltung des Individuums, sondern auf die der Rasse zu beziehen“ 
werden vom Verf. als gültig übernommen und noch übersteigert durch die Definition 
‚Krankheit nennen wir einen Zustand, der die Erhaltung der überpersönlichen 
Lebenseinheiten: Rasse — Gesellschaft — Kultur gefährdet‘. (Der Arzt kann dem 
nicht zustimmen, denn Krankheit ist zunächst und vor allem eine fehlerhafte Funk- 
tion von Teilen eines Einzelorganismus, die bei ungehemmter Auswirkung zu Un- 
ordnung im Gesamtorganismus, Leiden und Tod führen muß; ungünstige oder 
etwaige günstige Auswirkungen dieses Zustandes auf die Kultur gehören nicht zum 
Begriff der Krankheit. Ref.) Die Bedeutung der seelischen Anlagen in ihrer Mannig- 
faltigkeit für die Gesellung und die Kultur behandelt Verf. abschlieBend mit einer 
Definition der Kultur als ,,ein System von Sitten und Anschauungen, Wertungen 
und Verhaltensweisen‘, das seine Grundlagen in einem ausgearbeiteten System be- 
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viduums, sondern der übergeordneten Lebensgemeinschaft und Gesellungseinheit. 
Kulturgüter werden durch Tradition von einer Generation auf die nächste weiter- 
gegeben und ebenso durch Ubertragung (Entlehnung) von einem Volke auf das an- 
dere; in beiden Fallen sorgt die Siebung (nach MaBgabe der Erbbeschaffenheit der 
übernehmenden Gruppe) für eine Anderung des übernommenen Gutes. In homo- 
loger Weise werden Erbeinheiten (Gene) durch Vererbung von einer Generation 
auf die nächste weitergegeben, wobei Auslese für eine Änderung der durchschnitt- 
lichen Erbbeschaffenheit (Rasse) in der jüngeren Generation sorgt. Die Bewegung 
von Menschen und Gütern im Raum ist die Voraussetzung für die daran anschließen- 
den Siebungsvorgänge. Diese Bewegung vollzieht sich einerseits horizontal (Wande- 
rung), andererseits vertikal (sozialer Auf- und Abstieg). Auch die Kulturgüter 
unterliegen einer horizontalen (Verkehr, Handel, Entlehnung, Übertragung) und 
einer vertikalen Bewegung (sinkende oder steigende Kulturgüter). Die örtliche 
Siebung vollzieht sich einerseits durch vorwärtsdrängende ‚‚Vorzugsrassen‘‘, welche 
in Vorzugsgebieten wie Küsten und Steppen sich ausbreiten, während die Rück- 
zugsrassen schwer zugängliche Bergländer, Urwälder, Sumpfgebiete und Wüsten 
als Rückzugsgebiete aufsuchen. Häufig sind diese Rückzugsvölker kleingewachsene 
„Kümmerlinge“, doch ist die Ähnlichkeit der Pygmäen wohl im Sinne einer konver- 
‚genten rassischen Neubildung auf Grund eines ähnlichen örtlichen Siebungsprozesses 
und nicht durch einheitliche gleichmäßige Abstammung zu erklären. (Verf. scheint 
mit Finkbeiner auch den Kretinismus für eine Entartungserscheinung auf rassen- 
hafter Grundlage zu halten; angesichts der zahlreichen Unterlagen dafür, daß 
Kretinismus eine krankhafte Veränderung durch Dysfunktion oder Unterfunktion 
der Schilddrüse darstellt, bedürfte die Deutung als rassenmäßiger Kümmer- oder 
Entartungstypus wohl noch besserer Unterbauung. Ref.) An die Vorzugsrassen 
schließt Verf. auch die Gruppen von aus wirtschaftlichen und politischen Gründen 
Zugewanderten und Ausgewanderten, welche vielfach eine nach Willenskraft und 
Begabung günstig gesiebte Gruppe darstellen (Hugenotten; ,, Grenzer‘* und Pioniere 
in Amerika). Die gesellschaftliche Siebung bewirkt eine vertikale Bewegung in der 
Gesellschaft, indem sich die geistige Oberschicht in immer geringerem Umfange aus 
sich selber ergänzt und andererseits ein etappenweiser Aufstieg vom qualifizierten 
Arbeiter zum Angestellten oder kleinen Geschäftsmann und weiter zu den höheren 
Berufsstellungen sich vollzieht. Zwischen den gesellschaftlichen Schichten bestehen 
Unterschiede hinsichtlich derjenigen Erbanlagen, welche die differenzierende 
- Schichtung herbeigeführt haben, wie sich besonders durch Vergleiche an Hand des 
sog. Intelligenzquotienten feststellen läßt; daß die Angehörigen der Oberschicht vor- 
wiegend aus ihren eigenen Reihen sich ergänzt haben, war sicher zum erheblichen 
Teil durch die traditionelle Bindung der alten Stände bewirkt. Mit Zunahme des 
beweglichen Charakters der Gesellschaft im 19. Jahrhundert hat der Anteil der 
"mittleren und unteren Schichten an der Hervorbringung bedeutender Persönlich- 
keiten zugenommen ; andererseits zeigt sich nach Beseitigung der Siebungsschranken, 
daß an den höheren Schulen der Unterschied zwischen der Bestleistung und der 
geringsten Leistung „geradezu unfaßbar groß“ ist, und zwar überwogen die Minder- 
leistungen. Die mittlere Leistung der Schüler nach Berufen der Väter geordnet ergab 
bei akademischen Berufen 60—74°/, (d. h. sie waren besser als die von 60—74°/, 
aller anderen Prüflinge), bei mittleren Berufsständen 50—58°/,, bei den übrigen 
38—49,/, Das Intellektuellenproletariat ist eine soziale Fehlanpassung; stärkere 
derartige Fehlanpassungen führen bei erblich Minderwertigen zur Bildung des 
Lumpenproletariats. — Im 4. Kapitel wird „die Auslese‘ erörtert, welche im 
wesentlichen eine Ausmerze darstellt; die großen Kriege haben offenbar vorwiegend 
eine ungünstige Ausmerzewirkung, der gegenüber die Hoffnung, daß auf die Dauer 
die tüchtigsten Völker das Feld der Geschichte behaupten werden, doch nur un- 
sicher ist — ,,es kann so sein, aber es muß nicht so sein‘. Einen relativen Auslese- 
faktor stellt der verschiedene Kinderreichtum in Stadt und Land, in den verschiede- 
nen Berufsschichten und wirtschaftlichen Schichten und bei den verschiedenen 
Begabungsgruppen dar. Im ganzen stehen in dieser Hinsicht die Großstädte, die 
höheren Berufe und die wirtsenaftlien Bessergestellten ungünstiger da, innerhalb 
der gleichen sozialen Schicht aber die begabteren Ehepaare ungünstiger als die 
Minderbegabten; einer Auslese der Geringerbegabten steht eine Ausmeıze der 
Höherbegabten gegenüber. Auch innerhalb der unteren Schichten läuft die Auslese 
zu Ungunsten der begabteren, aufstiegsfähigen Erblinien. In den Ländern der 
abendländischen Kultur bedeutet der gekennzeichnete Ausleseprozeß zugleich eine 
Ausmerze der nordischen Rasse. Die Auslese der großen Rassen bewirkte in Europa 
in 120 Jahren eine Verlagerung des Bevölkerungsschwerpunktes zugunsten der 
Slaven (von 1/, auf fast 1/, der Bevölkerung) (Burgdörfer). Angesichts der starken 
Bevélkerungszunahme in Amerika (Francokanadier ; farbige Bevölkerung) und in 
Afrika (farbige Bevölkerung) sieht Verf. in Zukunft eine Verlagerung des Schwerge- 
-wichts der Erdbevölkerung von Eurasien nach Afrika und Amerika, einhergehend mit 
einer Auslese zu ungunsten der europäischen Rassen d.h. der Weißen überhaupt. — 
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men; Isolierung und Inzucht môgen als weitere Faktoren der Rassenbildung hinzu- 
kommen, ferner nach Fischer die Steigerung der Mutationen durch die Done 
kation des Menschen. Nach einem kurzen Überblick der Rassen in Europa und ria 
übrigen Erdteilen wird die Frage der Rassenmischung erörtert unter riage: e- 
legung des Werkes von E. Fischer iiber die Rehobother Bastards und die Arbeit 
von Rodenwaldt tiber die Mestizen von Kisar. Aus Rassenmischung entsteht 
keine neue Rasse, die Merkmale der Elternrassen spalten auf. Die Mischlinge über- 
treffen manchmal in einem bestimmten Merkmal beide Elternrassen (Luxuriieren 
oder Pauperieren). Die Gesellschaft wird bald neu organisiert, wobei die obere 
Schicht im allgemeinen stärker sen ist, aber auch den stärkeren Ein- 
überlegenen Rasse enthält. | 
Doors Teil des Werkes wendet sich der Vôlkerkunde zu, um von dieser 
aus die Lebensprobleme zu erértern. Aus dem den zeitgenössischen Naturvölkern 
entstammenden ethnographischen Material werden die Gesichtspunkte entnommen, 
aus denen die Entstehung der sozialen und politischen Formen, der Wirtschaft und 
des Geistesleben abzuleiten sind. Diese gestaltenden Kräfte im Völkerleben 
werden im siebenden und achten Kapitel behandelt. Es ist hierbei zu beachten, daß 
die vom Menschen geschaffenen Vorrichtungen und Organisationen ihrerseits eine 
Abhängigkeit des Menschen mit sich bringen und eine eigene, gestaltende Funktion 
in Gesellungs- und Völkerleben erfüllen. Hinsichtlich der sozialen und politischen 
Formen und Kräfte werden besonders die Einrichtungen und Bindungen besprochen, 
welche auf Ehe, Familie und Verwandtschaft beruhen, weiterhin diejenigen der 
Männergesellschaft und Initiation, schließlich die der politischen Organisation und 
des Staates. Hinsichtlich der Wirtschaft werden die drei Grundformen der Nahrungs- 
beschaffung: Wildbeutertum, Feldbau und Viehzucht im Anschluß an Thurnwald 
betrachtet, ferner die Wirtschaftsfunktionen (Beziehung zwischen Schöpfer und 
Werk, familiäre und örtliche Arbeitsteilung, Ausmerze der Begabten und Spezia- 
listen bei den Naturvölkern) und das Abgabe- und Verteilungssystem (stummer 
Handel, Auslese handelsgeneigter Gemeinden, zeremonieller Tausch, Kapital und 
Geld). Die gestaltenden Kräfte, welche sich in der Beziehung zum Überweltlichen 
(Religion und Kultik) auswirken, behandelt Verf. unter Zugrundelegung der An- 
schauungen von Rudolf Otto. Diese sehen die Wurzel der Religion im Gefühl für 
das Heilige und bezeichnen als Vorstufe hierfür das Numinose, welches aus dem 
Zusammentreffen von wenigstens zwei der folgenden sechs Formen des Eindrucks- 
vollen entsteht: 1. Majestas, das berlegene, 2. Energicum, das Zwingende, 3. Fasci- 
nans, das Lockende, 4. Sanctum das Herrschende, 5. Tremendum, das Grauen- 
hafte, 6. Mirum, das Fremdartige. Hieraus entspringen einerseits ehrfürchtiges Ver- 
harren und andererseits ekstatische Erhebung, weiterhin der sog. Abwehrzauber, 
die Auffassung der Krankheit als Schuld des Erkrankten oder eines anderen, ferner 
Opfer und Ablaß, schließlich die Unio mystica im Ahnenkultus. Die Beziehung zum 
berweltlichen ergibt sich aus den Nöten des Lebens, die Systematisierung der 
religiösen Welt ist aber das Werk Einzelner. Schließlich gehört zu den gestaltenden 
Kräften die systematische Orientierung des Menschen in seiner Umwelt; hier sehen 
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wird insbesondere das Gedächtnis (besonders ausgeprägt bei Völkern ohne Schrift) 
besprochen, ferner Temperament und Charakter (leichtsinnige Heiterkeit der Neger, 
Stoizismus der Indianer), Religiosität (Gegensatz zwischen indogermanischer und 
vorderasiatischer Glaubenswelt), schließlich ästhetisches Empfinden (Vorliebe für 
bestimmte Farben, Freude an sauberer Kleinarbeit) und musikalische Begabung 
(Polyphonie und Harmonie, eine Erfindung der nordischen Rasse). Die Vorder- 
asiaten orientieren sich mehr nach dem Gehör und neigen zu ,,vermittelnder Tätig- 
keit‘, die nordische Rasse vor allem mit den Augen (Beobachtungsgabe, anschau! 
liches Denken, zeichnerische Befähigung, Präzision der Handarbeit). Das Verhältnis 
von seelischer Struktur und Umwelt läßt sich nur durch Beobachtung der Leute in 
konkreten Situationen feststellen. Bezeichnend für Naturvölker sind: Mangel an 
Konzentrationsfähigkeit und Abstraktionsfähigkeit, gedankliche Anknüpfung nach 
oberflächlicher Analogie, Glaube an Zauber und Orakel, rasches Wiederverloren- 
gehen von Erfahrungen, eine gewisse Bewußtseinsenge, eine an das kindliche Alter 
erinnernde Egozentrizität, Mangel an Reflexion und Geistesgegenwart, spielerische: 
Verwendung der Zeit. Die seelische Variationsbreite ist aber so groß wie bei den 
Europäern; das Denken des Naturmenschen ist von seinem eigenen Standpunkte 
aus durchaus logisch, technisch und wirklichkeitstreu. Zur Lösung des Begabungs- 
problems liegen besonders Begabungsprüfungen an Australiern und Intelligenz- 
prüfungen auf Hawaii von Porteus vor, während Nieuwenhuis aus der Beob- 
achtung des Lebens und Treibens der Dajak in Borneo und der Toradscha von 
Zentralcelebes ein deutliches Bild von dem Vorstellungsvermögen, Erinnerungs- 
vermögen und logischen Denken bei den Malaien entwarf; seine Schlußfolgerung 
lautet, daß die Verstandesanlage der Malaien denen der weißen Rasse nicht nach- 
steht. ,,Die künftige Rassen- und Völkerpsychologie wird ihren Weg unter voll- 
kommener Berücksichtigung des gesellschaftlichen, kulturellen und historischen 
Faktors gehen müssen: also unter Berücksichtigung der ‚Umwelt‘‘‘; hieraus folgt, 
daß der Maßstab der Rassenvergleichung nicht objektiv, sondern nur subjektiv 
und wertend sein kann, aber auch sein muß. — Den Abschluß und sozusagen die 
Krönung des Werkes bilden die drei Schlußkapitel mit der Gesamtüberschrift: 
Rassen- und Kulturkontakt, Rassenfrage und weltpolitische Ge- 
staltung. Zunächst wird das Problem des historischen Wandels erläutert von der 
Ur- und Frühgeschichte über die Antike zu den neueren Hochkulturen und ihre 
Berührung mit den naturvölkischen Kulturen. Nach einigen Hinweisen auf die 
Rasseneinstellungen und -gegensätze wird die Verschärfung der Rassenfrage, wie 
sie besonders die Kriege des 20. Jahrhunderts herbeigeführt haben, besprochen und 
die Rolle der Farbigen, welche aus der Zuschauerrolle zur Teilnahme am Krieg gegen 
die Weißen aufgerufen wurden, wodurch eine Frontbildung der Farbigen gefördert 
wurde. Die gegenwärtige Lage und voraussichtliche Entwicklung der großen Rassen 
wird in einem umfassenden Gemälde zur Darstellung gebracht. Im einzelnen werden 
hierbei folgende Gruppen vorgeführt und nach ihrer Bedeutung für die Entwick- 
lung des praktischen Rassenproblems besprochen: a) die Völker des nahen Ostens, 
deren einigendes Band der Islam ist, b) Indien und sein Prophet Mahatma Gandhi, 
c) China und sein politischer Reformer Sun Yat-sen, d) Japan, sein altes Bushido- 
Ideal und sein neuer starker Kulturwandel, e) Hinterindien und Indochina mit 
seinem sehr schwankenden -Kultur- und Rassenboden, f) die Rassen Indonesiens 
und Oceaniens, bei denen das Mischlingsproblem die allergrößte Rolle spielt (Misch- 
linge zwischen Eingeborenen und Ostasiaten und Eingeborenen und Europäern 
und zwischen Eingeborenen, Europäern und Ostasiaten, s0g. Multiple‘), g) die 
Negerrasse in Amerika und Afrika und das Mulattenproblem (in USA. waren 1930 
rund zwolf Millionen Neger und Mulatten vorhanden, d. h. etwa ein zehntel der 
Gesamtbevölkerung; die Mulattengruppe hat 85°/, aller bedeutenden Persönlich- 
keiten des Negertums hervorgebracht, ihr geistiger Führer Booker IL. Washingt on, 
selbst Mulatte, fühlte sich aber als zu den Negern gehörig und tadelte die Ver- 
leugnung des Negertums durch die Farbigen; von einer Lösung scheint das Neger- 
. problem heute ferner als je). Auch in Afrika, dessen Bevölkerung von 130 Millionen 
Menschen zu reichlich zwei Drittel auf die negride Rasse entfällt, werden sich aus 
Rassen- und Kulturkontakten schwere Probleme zwischen Schwarzen und Weißen 
und in Ostafrika auch für die Inder ergeben. Hinsichtlich der geistigen Einstellung 
der Eingeborenen vollzieht sich in raschem Tempo eine ,, Umwertung aller Werte‘‘, 
wobei früher oder später an Stelle örtlich bedingter Negerprobleme nationale auf- 
treten werden. Dem Islam wird hierbei wahrscheinlich eine wichtige Rolle zufallen, 
zumal die Araber sich (im Gegensatz zu den Indern) bereitwillig mit den Schwarzen 
vermischen (Suaheli). h). Die mediterrane Rasse in Südeuropa, und Nordafrika 
bildet eine seelische Einheit (westlicher Imperialismus; Zivilisationsgedanke, d.h. 
der Glaube, daß die Zivilisation das einigende Band sei, und daß man andere 
Völker ,,franzésieren, italienisieren‘‘ könne und müsse; Begriff der lateinischen. 
Rasse in Europa und Amerika); die führenden lateinischen Mächte werden in 
Zukunft wohl auf latein-amerikanischem Boden zu suchen sein (Argentinien, 
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Brasilien, Mexiko). Bei der lateinischen Rasse fehlt die instinktive Abgrenzung 
gegenüber den Farbigen. — Ein Ausblick in die Zukunft stützt sich zunächst 
auf die Erfahrungen über die typischen Erscheinungen im Rassenkontakt. Eine 
in die Tiefe gehende Anderung der Denk- und Verhaltungsweise der nichteuro- 
päischen Völker findet jedenfalls nicht statt, eher eine gegenseitige Angleichung, 
wobei die geistigen Auseinandersetzungen sich oft gerade in der Brust des Misch- 
lings abspielen. Die Rassenschranke besteht auch über soziale Schranken hinweg. 
Die Stellung des Rassenproblems erfolgte durch die nordische 
Rasse (Deutschland, England, Vereinigte Staaten). Während man im Machtkreis 
des Mittelmeers dem Zivilisationsgedanken huldigt und an den Begriff der ,,Kultur- 
rasse‘“ glaubt und demgemäß für imperialistische Aufprägung der westlichen Zivili- 
sation eintritt und Rassenmischung nicht für schädlich hält, huldigt man im Norden 
dem Rassengedanken, lehnt Rassenmischung ab und tritt für freie Entfaltung 
rassengebundener Volkstümer ein. Erschließung und Steigerung des Wert- 
gehaltes der Weltist hauptsächlich durch die nordische Rasse erfolgt 
und auch weiterhin in zunehmendem Maße zu erwarten. Für die eigene Höher- 
entwicklung der nordischen Völker ist die Erkenntnis wichtig, daß Erbmasse und 
Umwelt keinen Gegensatz, sondern einen funktionellen Zusammenhang darstellen, 
aus dem der lebendige Mensch erwächst, und daß das wertvolle Erbgut nicht un- 
mittelbar durch die Auslese, sondern nur mittelbar auf dem Wege über die Siebung 
erfaßt werden kann. Der Rassenbegriff kann also nicht nur erbbiologisch orientiert 
werden, wie es von den Rassenhygienikern meist geschieht. Zum Schluß stellt sich 
Verf. die Frage, ob nicht die Einebnung der Volkstümer und Kulturen durch die 
Zivilisation zu einer zunehmenden Entwurzelung und damit Bolschewisierung der 
Menschheit führen könne und gibt der Überzeugung Ausdruck, daß sich doch 
letzten Endes Volkstum stärker als Zivilisation erweist. ,,Vielleicht wird 
Deutschland eine besondere Rolle als dem Mittler zwischen Osten und Westen 
zufallen, wenn es ihm gelingt, den Rassen- und Volkstumsgedanken zu verwirk- 
lichen.“ Arthur Hintze, Berlin. 


Hilde Thurnwald, Menschen der Südsee, Charaktere und 
Schicksale. Ermittelt bei einer Forschungsreise in Buin auf Bougain- 
ville, Salomo-Archipel. 80, Mit 32 Abb. auf Tafeln und einem Vorwort 
von Richard Thurnwald. Stuttgart, Ferdinand Enke, 1937. 201 S. 
12 M., geb. 13,60 M. 


Es springt in die Augen, wie nützlich es ist, lebendige Typen der Bevölkerung 
aus einer Gemeinschaft der Naturvölker kennenzulernen; denn die üblichen für 
ein ganzes Volk geltenden Schilderungen erwecken in denjenigen Forschern, die’ 
nicht solche Gruppen an Ort und Stelle eingehend studiert haben, zuweilen die 
Vorstellung, sie müßten zunächst selbst ohne Hemmungen durch Beobachtung die 
Menschen nach Theorien der Ethnopsychologie am Schreibtisch entschleiern. Die 
Verfasserin ist in einer gründlichen Schule gewesen, indem ihr Gatte, den sie auch 
auf dieser einjährigen Forschungsreise nach Buin begleitet hat, gewohnt ist, die 
Oberflächenschicht des Außenlebens seiner Studienobjekte zu durchdringen, und 
darin konnte Frau T. natürlich besonders auch durch die Betrachtung der weib- 
lichen Bevölkerung außerordentlich mithelfen. Die Kenntnis verschiedener 
Schiehten, einer papuanischen und einer höher stehenden melanesischen, wie aus 
dem einleitenden Kapitel hervorgeht, ermöglichte es, die Einwirkung der Ver- 
gangenheit auf die Charaktere leichter zu verstehen und die vorgefundenen Nei- 
gungen und Eigenheiten gerade dieser Gruppe anzumessen. ur kommt man 
freilich dabei ohne die Berücksichtigung der Rasseeigenschaften, die eine breitere 
Basis verlangen, nicht aus. Es schadet dem Studium natürlich, daß auch hier die 
australische Regierung und die Einflüsse von seiten der Pflanzer das Bild schon 
sehr verändert haben, aber man darf nicht vergessen, daß andererseits die Beob- 
achtungen auf diese Weise in manchen Beziehungen erleichtert und z. T. erst er- 
môglicht ‚werden. Möge diese Methode der Forschung und Darstellung, voraus- 
gesetzt die gleiche Hingabe und eindringende Betrachtungsweise, auch sonst Ein- 


gang finden. K. Th. Preuß. 


Hans Schomburgk, Auf eigener Fährte. Zelte i fri ù 
45 Tiefdruckbildern. Berlin, Reimar Hobbing, aor Afrika. Mit 


_ Das vorliegende Buch des bekannten Afrikareisenden ist ei ü i 
seing afrikanische Wanderungen während der Zeit zwischen 1898 te 
logisch bietet das anspruchslose Buch nichts Bemerkenswertes. Da und dort finden 
wir zwar einige wenige Hinweise, die auch dem breiteren Publikum, fiir das ja das 
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Buch in erster Linie geschrieben ist, Aufschliisse über das Kulturleben der Ein- 
geborenen zu geben vermôgen. Im allgemeinen zeigen aber auch diese Stellen wie 
wenig tief der Verfasser in das Leben der Eingeborenen zu blicken vermochte, 
wobei es ihm ja wirklich nicht an Gelegenheit zu einer besseren Unterrichtung ge- 
fehlt hat. H. Baumann. 


W. Lloyd Warner, A black civilization. New York u. London, 
Harper, 1937. XVIII und 594 S. 5 Dollar. 


: Der Verfasser untersuchte in den Jahren 1926—1929 die Murngin im nordöst- 
lichen Arnhemland (Nordaustralien). Einen Teil seiner wertvollen Ergebnisse hat 
er bereits in der ,,Oceania‘‘ und im ‚American Anthropologist‘‘ veröffentlicht; 
diese Aufsätze sind in das vorliegende Buch, soviel ich sehe, wortgetreu übernommen 
worden, finden aber in einer Reihe neuer Kapitel ihre Ergänzung zu dem ersten 
geschlossenen Kulturbilde eines Volkes aus dem tropischen Australien. 

| Wie Prof. Lowie in seinem sehr lesenswerten Vorwort ausführt, unterscheidet 
sich Warners Buch dadurch vorteilhaft von anderen Verôffentlichungen der funk- 
tionalistischen Schule, daß sein Verfasser — trotz starker Abhängigkeit von Rad- 
cliffe-Brown, Malinowski und dem Kreis um die Année Sociologique — der hi- 
storischen Fragestellung nicht ausweicht. Davon legt der Appendix I: Social 
Change in North Australia, Zeugnis ab, der vor allem die malayischen Einflüsse 
behandelt und sie auf ihr richtiges Maß zurückführt. 

Der Hauptteil des Buches dagegen bearbeitet das reiche Forschungsmaterial 
unter ‚‚funktionalistischen‘‘ Gesichtspunkten. Und zwar handelt es sich um die 
beiden Gesichtspunkte der Wirkungsverflechtung und der strukturellen Logik; 
eine weitere Forschungsrichtung, die man erwarten könnte, nämlich die nach der 
Kovariation der kulturellen Einrichtungen!), wurde von Warner in einem früheren 
Aufsatze beschritten?), der leider in das vorliegende Werk keine Aufnahme ge- 
funden hat. 

Neben den gemein-australischen Formen der Nahrungsbeschaffung durch 
Jagd und Sammeltätigkeit spielt die Fischerei im Wirtschaftsleben der Murngin 
eine verhältnismäßig erhebliche Rolle; hier macht sich, in Einbaum und Harpune, 
der malayische Kultureinfluß besonders bemerkbar. Die soziale Organisation 
beruht auf patrilinearen, exogamen Lokalgruppen ; jede von diesen weist eine Anzahl 
von Totems auf, die nach ihrem Range in zwei Klassen, Garma und Ranga, ein- 
gestuft sind. Außerdem gehören zu jedem Totemelan ein oder mehrere heilige 
Wasserlöcher, in denen die höheren Totems, die Totemvorfahren, die Ahnengeister 
und die Geister der Ungeborenen hausen. Die typischen australischen Totem- 
zentren sind somit vorhanden, dagegen fehlen Vermehrungsriten vom talu-Typus. 
Die Totemclans sind zu zwei exogamen Stammeshälften zusammengeschlossen, 
mit deren Hilfe man eine Klassifikation aller Gegenstände des Universums voll- 
zieht. 

Das Verwandtschaftssystem unterscheidet sieben patrilineare Abstammungs- 
linien, die durch die asymmetrische Kreuzbasen-Ehe (Mutterbruder-Tochter-Ehe) 
zusammengehalten werden. Typisch australisch ist die starke Entwicklung rezi- 
proker Beziehungen und das Zusammenfallen alternierender Generationen. Die 
Darlegung der Verwandtschaftsbeziehungen und der daran haftenden Rechte und 
Pflichten ist ungewöhnlich klar und verdient durchaus das Lob, das ihr von Rad- 
cliffe-Brown und Lowie gespendet wurde. 

: Über das offenbar alteinheimische Verwandtschaftssystem mit der asym- 
metrischen Kreuzbasen-Ehe als Grundlage ist ein Achtklassensystem gestülpt, 
das die Murngin mit den meisten Stämmen des Arnhemlandes teilen und das offen- 
bar von Süden oder Südwesten her eingedrungen ist. Wie Radcliffe-Brown vor 
25 Jahren zuerst gezeigt hat, läßt sich das australische Achtklassensystem verstehen 
als logische Konsequenz eines Verwandtschaftssystemes vom Aranda-Typus. 
Dieses: bildet mit seiner Trennung der Kreuzvettern ersten und zweiten Grades 
und seiner Gleichstellung der Kreuzvettern väterlicher- und mütterlicherseits einen 
entschiedenen Gegensatz zum Murngin-System, das die letzteren trennt, die ersteren 
zusammenwirft. Die Murngin haben daher den Mechanismus des Achtklassen- 
systems stark umbilden müssen, um ihn mit ihrer eigenen Verwandtschaftsordnung 
vereinigen zu können. Man heiratet entweder in die Klasse der Mutterbruders- 
Kinder oder in die der Mutter-Mutterbruders-Tochterkinder, reduziert also zu 
heiratstechnischen Zwecken das Achtklassensystem auf ein Vierklassensystem. Die 


1) Vgl. W. Milke, Der Funktionalismus in der Völkerkunde. Schmollers 
Jahrbuch 61, 8. 513ff., 519f. (1937). 

2) W. LI. Warner, Kinship morphology of forty-one North Anstralian tribes. 
Am. Anthr. 35 (1933) S. 63ff. 
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Zugehörigkeit des Kindes wird allein nach der Klassenzugehörigkeit der Mutter 
u d. h. man tut so, als ob die Mutter die Normalehe des Achtklassen- | 
systemes, die mit dem Vaters-Vatersschwester-Sohnessohn geschlossen hatte. Wie 
bereits Radcliffe-Brown hervorgehoben hat, ist das Achtklassensystem der Murngin 
nahezu funktionslos, was die innerstammlichen Beziehungen angeht, scheint da- 
gegen bei der Regelung zwischenstammlicher Zeremonien und Heiraten eine nütz- 
liche Rolle zu spielen. | ! ei 
‚Der Krieg, eine der wichtigsten Betätigungen der Murngin und ihrer Nachbarn, 
erfährt eine gründliche Darstellung nach Anlässen, Formen und (sozialen und bio- 
logischen) Wirkungen. Der dem Umfange nach bedeutendste Teil des Buches, 
aus nicht ganz verständlichen Gründen „Absolute Logios‘‘ betittelt, untersucht 
die Magie, die Initiationsrituale und die Trauerbräuche vom Standpunkte der 
strukturellen Logik. Zumal die Inbezugsetzung der Initiationsriten zu den tote- 
mistischen Kulturmythen ist durchaus gelungen und wirkt sehr überzeugend. 

Die Appendices enthalten neben den bereits erwähnten Beiträgen zur Frage 
des Kulturwandels in Nordaustralien eine bündige Darstellung der Technologie, 
eine Sammlung von Mythen und eine Reihe kürzerer Notizen, u. a. über die Er- 
gebnisse anthropologischer Messungen. ‘ 

Die spezifische Begabung des Verfassers liegt offenbar weniger auf dem Ge- 
biete gefühlsmäßigen Sicheinlebens in eine fremde Kultur als auf dem: Gebiete der 
strukturellen Logik. Ein wichtiges Hilfsmittel zur Verdeutlichung des ,,Bauplans‘‘ 
kultureller Einrichtungen bieten ihm diagrammatische Darstellungen (15 davon 
sind über das Buch verstreut). Im allgemeinen gut gelungen und sachentsprechend, 
scheinen sie doch mitunter zum Selbstzweck geworden zu sein. 

Warners Buch stellt ohne Zweifel eine wichtige Bereicherung unserer Kennt- 
nisse der nordaustralischen Kulturverhältnisse dar. Darüber hinaus wird es, so darf 
man hoffen, einer Klärung und Verselbständigung der verschiedenen Gesichts- 
punkte und Methoden dienlich sein, die man sich angewöhnt hat, unter dem allzu 
vieldeutigen Sammelnamen ‚Funktionalismus‘ zu begreifen. W. Milke. 


Stig Ryden, Archaeological Researches in the Department 
of La Candelaria. (Prov. Salta, Argentina.) Etnologiska studier 
i 1936, Bd. 3. Göteborg 1936. 


Die archäologischen Funde lassen sich mit denen Ambrosettis bei Pampa 
Grande vergleichen. Die Diaguita-Kultur tritt fast ganz in den Hintergrund; sie 
ist nur durch ein einziges Grab belegt. Sehr interessant ist eine Steinkonstruktion, 
die durch R. als Begrenzung des niedriger als der Erdboden liegenden Grundes 
einer Hütte erklärt wird, wie er z. B. bei den Toconote üblich war. Die Deckel- 
urnen unterscheiden sich von denen der Guaranischen dadurch, daß sie fast aus- 
nahmslos ein Paar Henkel und niemals Fingerdruckornamentik besitzen. Unter 
nicht dem Begräbnis dienenden Tongefäßen sind tierisch oder menschlich gestaltete 
Formen häufig. Steinmörser und Schlägel und Schleifspuren von Maiskolben be- 
weisen, daß Maisanbau in größerem Maße betrieben wurde. Nach R. handelt es 
sich wohl um eine Kultur, die älter als die benachbarte Diaguita und damit älter 
als die Inka-Kultur gewesen sein muß. Snethlage. 


Hermann Baumann, Schöpfung und Urzeit des Menschen im 

‘ Mythus der afrikanischen Völker. Herausgegeben mit Unter- 
stützung der Staatlichen Museen in Berlin (Baeßlerstiftung) und des 
Internationalen Instituts für afrikanische Sprachen und Kulturen 
8°, 435 S., mit 22 Karten im Text. Berlin, Verlag von Dietrich Reimer 
Andrews und Steiner, 1936. 


3 Von allen außereuropäischen Erdteilen ist Afrika derjenige, der kultur- 
historisch weitaus am besten durchforscht ist, d. h. der geschichtliche Aufbau der 
flächenhaft daliegenden Primitivkulturen ist nirgends klarer durchschaubar als in 
diesem Kontinente, den man nur mit sehr eingeschränktem Rechte als den ,,Schwar- 
zen‘ bezeichnen kann; denn in Wirklichkeit ist nur sein mittlerer Gürtel von 
Negern bewohnt, während die ariden Zonen im Norden und Süden hellhäutigen 
Rassen angehörten; früher was das noch mehr der Fall als heute. Die kultur- 
geschichtliche Durcharbeitung der afrikanischen Ethnologie ist vor allem an die 
Namen Ratzel, Frobenius und Ankermann geknüpft, denen nun Hermann Bau- 
mann an die Seite tritt. Auf seinen Vorgängern, vor allem Ankermann, weiter- 
bauend hat er schon im Jahre 1934 eine knappe Darstellung der afrikanischen 
Kulturkreise ‚dargeboten (Africa VII, 8. 129). Baumann nimmt, was das hohe 
Alter der afrikanischen Pygmäenkultur anlangt, eine vorsichtige, aber keines- 


A 
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wegs ablehnende Stellung ein. Eine Urverwandtschaft der Buschmänner mit 
den Pygmäen hält er jedoch nicht für gegeben. Tatsächlich muß auf Grund der 
archäologischen Forschungen ein starker Zusammenhang der älteren Buschmann- 
kultur mit den jungpaläolithischen Klingenkulturen Nordafrikas angenommen 
werden, die zweifellos ursprünglich von Europiden getragen worden sind. Anderer- 
seits scheinen mir die Kultur- wie die Skelettüberreste des nordafrikanischen End- 
paläolithikums sehr wahrscheinlich zu machen, daß hier mit einem Pygmäenein- 
schlag zu rechnen ist und dieser daher an dem physischen und geistigen Habitus der 
Buschmänner einigen Anteil hat. Doch ist die Auffassung Baumanns, nach der die 
Kultur der Buschmänner im wesentlichen ein höheres (eurafrikanisches) Jäger- 
tum war und ursprünglich Beziehungen zum Totemismus hatte, absolut das, 
was man erwarten muß, wenn die von mir aus den archäologischen Tatbeständen 
erschlossenen großen Linien der menschlichen Kulturentwicklung richtig sind. 

Höchst bemerkenswert ist Baumanns Herausarbeitung eines altafrikanischen 
oder altnigritischen Kulturkreises, der trümmerhaft im Sudan und in Ost- 
afrika erhalten ist. Es handelt sich hier um eine vaterrechtliche Hackbau- 
kultur mit einer rein chthonischen Religion, in deren Mittelpunkt Erde und 
Ahnen stehen. Die Aufstellung dieses Kulturkreises ist zugleich ein schweres 
Problem für die Archäologie. Daß sie mit den Faustkeilkulturen des Paläo- 
lithikums zusammenhängt, wird man kaum bezweifeln können. Afrika war ein Kern- 
land paläolithischer Faustkeilkultur, und es wäre höchst merkwürdig, wenn sich 
davon nichts auf die Gegenwart gerettet hätte. Die Frage ist aber, ob wir in der 
altnigrithischen Kultur einen Überrest proto- oder miolithischer Faustkeilkultur 
vor uns haben. In meinen Arbeiten habe ich die Annahme vertreten, daß die mio- 
lithischen Faustkeilkulturen Zentralafrikas, vor allem die Tumbakultur, der archäo- 
logische Niederschlag der älteren Komponente im ,,westaf rikanischen‘ Kultur- 
kreise Ankermanns sind. Nun löst aber Baumann diese westafrikanische Kultur 
in zwei regionale Einheiten auf, eine nördliche ‚„hyläische‘“ in der eigentlichen 
Urwaldzone, die vaterrechtlich, pflanzerisch, aber fortgeschrittener ist als die alt- 
nigritische, und eine südliche, ausgesprochen matriarchale mit chthonisch- 
manistischer Weltanschauung. Es deckt sich die gegenwärtig bekannte Aus- 
breitung der Tumbakultur ganz gut mit jener der Urwaldgruppe, und man könnte 
die südliche, matriarchale Kultur mit der Walzenbeilwelle in Verbindung bringen, 
die Zentralafrika stark berührt hat und vor allem auch die Guineaküste, wohin 
nach Baumann die Elemente der Südgruppe reichen. Das würde die Annahme 
möglich machen, daß die altnigritische Kultur von Hause aus noch mit der proto- 
lithischen Faustkeilkultur zusammenhängt. Nun ist aber die Urwaldkultur ver- 
hältnismäßig wenig scharf umrissen und eigentlich nur durch die materiellen 
Elemente faßbar; Baumann vermutet daher, daß sie mehr durch eine Anpassung 
an den Urwald entstanden sei, vielleicht auf altnigritischer Grundlage (wofür auch 
rassische Tatsachen sprechen). In diesem Falle dürfte man wohl schon für die alt- 
nigritische Kultur an eine nähere Verknüpfung mit dem jüngeren Faustkeilpaläo- 
lithikum denken. Bevor wir die prähistorische Archäologie dieser Gebiete nicht 
besser kennen, muß man aber mit dem Urteile zurückhaltend sein. 

Als jüngere Kulturkreise sind in Afrika die osthamitische Kultur der Rinder- 
züchter und das westhamitische Bauerntum, als jüngste die rhodesische und die 
jungsudanische Kultur zu nennen. 

Das neue Buch Baumanns stellt sich die Aufgabe, die wesentlichen Inhalte 
des afrikanischen Mythos zu sichten, räumlich zu gliedern und auf ihre Bedeutung 
für die Geschichte der afrikanischen Kulturentwicklung hin zu untersuchen. Der 
Verfasser geht dabei keineswegs von irgendwelchen auf Grund anderer Kultur- 
elemente gewonnener historischer Voreinsichten aus, sondern baut das System aus 
dem mythologischen Quellenmateriale selbst, wobei sich ihm allerdings schon aus 
einer ganz makroskopischen Übersicht der tiefe Gegensatz zwischen den uranisch- 
astral-naturalen Mythologien und Weltbildern der Jäger und Viehzüchter auf der 
einen, den chthonisch-manistischen-animistisch Weltanschauungen der Pflanzer auf 
der anderen Seite ergibt. Innerhalb dieser beiden Grundtypen entfaltet sich aber 
_— wie schon die zusammengesetzten Bezeichnungen verraten — ein ungeheurer 
Formenreichtum, dessen verwirrende Fülle zunächst jeder Ordnung zu spotten 
scheint. Auf einem so gut wie lückenlosen Quellenstofie fuBend, hat es aber Bau- 
mann zustande gebracht, durch sorgfältige Scheidung der mythologischen Motive, 
Verfolgung der Götternamen, Berücksichtigung der geographisch-regionalen Ge- 
gebenheiten und Vergleich mit außerafrikanischen Erscheinungen eine Entwick- 
lungsgeschichte der afrikanischen Mythenbildung zu gewinnen, die sich den ver- 
schiedenen Kulturkomplexen zuordnen läßt, aber auch Verkreuzungen und an- 
scheinende Widersprüche zu erklären vermag. 

Der Hochgottglaube der Pygmäen eröffnet die Entwicklung; Hand in Hand 
damit geht der Gedanke der Formung des Menschen durch Gottes Hand. Zunächst 
an Alter steht wohl der Urahn-Gott der Altnigritier, bei denen die Menschen und 
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sogar Tiere irgendwie aus der Erde hervorkommen. Es folgt die eurafrikanische | 
Jägerreligion, heute vor allem von den Buschmännern, aber auch im ganzen Grenz- 
gebiete zwischen Sahara und Waldregion vertreten. Die Mythologie ist uranisch- 
natural. Jagdgötter, Buschgötter, Tiergôtter spielen eine groBe Rolle; der Mensch 
kommt aus dem Himmel oder aus dem Busch. Die osthamitische Kultur hat eine 
ausgesprochen uranisch-atmosphärische Mythologie. Die Himmelshochgétter sind 
Gewittergôtter, der Mensch kommt aus dem Himmel. Enge Verwandtschaft mit 
der Weltanschauung der eurafrikanischen Schicht liegt auf der Hand. Die beiden 
Komplexe werden auch durch einen starken solaren Zug verbunden, ohne daB man 
sagen könnte, ob er vielleicht von dem einen auf den anderen übergegangen oder 
beiden gemeinsam ist. Die osthamitische Rinderzüchterkultur hat sich, wie heute 
auch durch die Archäologie mit Sicherheit bewiesen wird, fast nur über Gebiete 
ausgebreitet, die vorher von der eurafrikanischen Jägerkultur besetzt waren. Daher 
ist es leicht möglich, daß sie Elemente aus der Unterschicht übernommen hat. Ob 
es tatsächlich der Fall war, ließe sich wohl nur durch die Untersuchung außer- 
afrikanischer Parallelkomplexe entscheiden, die es meiner Auffassung nach gibt 
oder wenigstens gegeben hat, da die Osthamiten eine rassische Gruppe darstellen 
und ihre Kultur somit nicht nur das Ergebnis einer lokalen Elementvermischung, 
sondern einer Völkerwanderung war. 

Die zentralafrikanische Mutterrechtskultur ist im Osten durch die hamitischen 
Rinderzüchter stark gestört worden und erweist sich schon dadurch älter als diese. 
Die Ahnenverehrung wird hier durch Geisterglauben stark überwuchert. Daneben 
haben sich Regen-, Erd-, Seelen- und Unterweltsgötter, oft in weiblicher Aus- 
prägung, entfaltet. Die eigentliche Magna-Mater-Gestalt, die im Sudan gelegentlich 
auftritt, führt der Verf. aber auf mittelländische Einflüsse zurück; sie ist (unserer 
Auffassung nach) nur eine vorderasiatische Ausformung des Erdgöttingedankens. 

Der mittelländisch-vorderasiatische Einschlag ist besonders in der jung- 
sudanischen Kultur sehr groß; sie wird von einer Herrscherschicht getragen und 
steht in enger Beziehung zu städtischem Wesen. ,,Hohe Mythologie‘‘ (Polytheismus, 
Götterdynastien, Götterschicksale) charakterisieren sie. Das Gewirr der Beziehun- 
gen zu den verschiedenen geschichtlichen Hochkulturen ist außerordentlich groß 
und noch längst nicht vollkommen durchdrungen. Besonders deutlich greifbar sind 
allenthalben altägyptische Anklänge; sie beweisen auch das immerhin auf mehrere 
Jahrtausende zurückreichende Alter dieser Elementverbindungen. Ich glaube, daß 
wir in Kerma am dritten N ilkatarakt, wo Reisner ein barbarisches Kulturzentrum 
des 2. Jahrtausends v. Chr. aufgedeckt hat, einen der wichtigsten Quell- und Aus- 
strahlungspunkte jungsudanischer Kultur erblicken dürfen. Ein ähnlicher, wenn 
auch wieder anders gearteter und vielleicht etwas jüngerer Komplex ist die rho- 
desische oder Sambesikultur. Lunar-aristokratischer Stammvatermythos und Gott- 
Königtum mit reichem Ritual kennzeichnen ihn. Es handelt sich hier um jenen 
Kulturkreis, der uns in Simbabwe so gewaltige archäologische Überreste hinter- 
lassen hat und von dessen mittelalterlicher Machtentfaltung (Monomotapareich} 
wir auch durch geschichtliche Uberlieferung einige Kenntnis haben. Seine Ent- 
stehung reicht aber viel weiter zuriick. Die kulturellen Beziehungen weisen vor 
allem nach Siidasien. Dieses hat aber auch noch spater immer neue Kulturwellen 
nach Afrika entsendet; man kann indische, mehrere semitische und persische 
Strömungen vorarabisch-islamischer und vorchristlicher Zeit erfassen, ohne daß 
sie sich immer zu „Kulturen“ verfestigt hätten. Es ist freilich oft äußerst schwer, 
ja geradezu unmöglich, die älteren und die jüngeren Kultureinflüsse aus diesen 
Quellen voneinander zu trennen, und so müssen viele Fragen gerade der jüngeren 
Mythenentwicklung ungeklärt bleiben. Der Verf. übt stets weise Zurückhaltung 
Sa geht nicht darauf aus, fiir alles und jedes eine endgiiltige Lésung finden zu 
wollen. 

Zwei Kulturkomplexe treten in dem vom Verf. gebotenen mythologischen 
Gesamtbilde überhaupt fast ganz zurück: die nördliche Urwaldkultur, die, wie 
schon oben bemerkt wurde, fast nur durch wirtschaftliche Elemente gekenn- 
zeichnet wird und in geistiger Hinsicht kein klares Gepräge besitzt, und die, west- 
hamitische. Diese letztere hat der Verf. wohl deswegen übergangen, weil ihre 


Es braucht nach diesen Darlegungen nicht eigens gesagt zu werden, daß 
Baumanns Werk einer der grundlegenden Beiträge zur Erhellung der Kultur- 
geschichte Afrikas darstellt. Es ist um so wertvoller und ergebnisreicher, als der 
Verf. mit Zusammenfassungen des sehr schwer zu überschauenden Stoffes nicht 
spart, gewisse Verhältnisse durch Karten anschaulich macht und am Schlusse 
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seine mythengeschichtlichen Erkenntnisse in die kulturelle Gesamtentwicklung der 
afrikanischen Kulturen einbaut. Man wird auf dieses Monumentalwerk immer 
zurückgreifen müssen, wenn man irgendeinem größeren Fragenkomplex der afri- 
kanischen Ethnologie und Urgeschichte nähertreten will. 

Oswald Menghin. 


Dieterich Westermann, Die Glidyi-Ewe in Togo. Züge aus 
ihrem Gesellschaftsleben. Mitt. d. Sem. f. Orient. Sprachen an der 
Universität Berlin. Beiband zum Jg. XXXVIII. Berlin 1935. 3328. 


Aus berufendster Feder erhalten wir in dem vorliegenden Werk eine um- 
fassende Darstellung des Gesellschaftslebens der Glidyi-Ewe im östlichen Küstenteil 
Togos. Der vom Verf. schon mehrfach in der Literatur als Gewährsmann bestens 
eingeführte Bonifatius Foli, der selbst der Königssippe von Glidyi entstammt, 
diente, neben wenigen anderen Eingeborenen, als Hauptquelle. Eine straffe Gliede- 
rung des vielgestaltigen Stoffes führt uns über Geburt, Tugend, Ehe, Tod und den 
gesellschaftlichen und politischen Aufbau bis zur Rechtsordnung, und gewährt 
uns so einen tiefen Einblick in das soziale Gefüge dieses Stammes mit all seinen 
inneren und äußeren Bindungen. Das Sprichwort: „Ein armer Freier ist besser 
als ein reicher Sklave“ wirft ein kennzeichnendes Licht auf die geistige Haltung 
dieses Ewevolkes. 

., Von größter sozialer Bedeutung ist die vaterrechtliche Sippe, die bei den 
Glidyi auch exogam ist. Für die Rechtsordnung ist die Wiedergutmachung wesent- 
licher als die Bestrafung. Grundsätzlich dienen die Gesetze der Aufrechterhaltung 
des Gleichgewichts der Gemeinschaft. Das geltende Recht ist überliefert — wird 
aber durch Erlasse von Häuptlingen, Priestern und Ältesten stets im Fluß erhalten. 

Dieses Werk ist nicht nur für den Ethnologen wertvoll, sondern vermag 
auch dem Soziologen, Juristen und Psychologen fruchtbare Anregung zu geben. 
Die phonetische Wiedergabe in Glidyi-Ewe bedeutet allen sprachlich Interessierten 
eine wertvolle Beigabe. Der Verf. rundet J. Spieths bekannte Arbeiten damit 
ab und macht die Ewe im Verein mit seinen früheren Publikationen zu einem der 
bestbekannten Völker Afrikas. Glück. 


Günter Teßmann, Die Baja,einNegerstammimmittleren 
Sudan. Ergebnisse der 1913 vom Reichskolonialamt ausgesandten 
völkerkundlichen Forschungsreise nach Kamerun. 1. Bd. Materielle 
und seelische Kultur, 1934, 243 8. 2. Bd. Geistige Kultur, 1937, 
1828. Mit 1 Karte, Bunttafeln, Tafelbildern. Strecker & Schröder 
Verlag, Stuttgart. 

Die vorliegende Monographie handelt über das altnigritische Negervolk der 
Baja, dessen ausgedehnte Wohnsitze im Gebiet des Lobaje-Flusses und am Oberlauf 
des Sanga in dem an den Ubangi anstoßenden neukameruner Gebietsteil liegen. 
Nur ein kleiner Teil des Volkes wohnt im angrenzenden französischen Aquatorial- 
afrika. Seine Übereinstimmung nach Kultur und Sprache ist größer als in anthro- 


pologischer Hinsicht. 
Mit der außerordentlich genauen Arbeitsweise des Verf., die vor allem im 


1. Band bei der Behandlung der materiellen Kultur ihre besondere Berechtigung 


erweist, werden lückenlos von der Ernährung über Siedlung, Haus, Schmuck, Tier- 
haltung bis zu Werkzeug und Handwerk alle Einzelheiten gegeben, die zum Wesen 
einer guten Monographie gehören. 

Es ist für diese Altnigritier bezeichnend, daß Tierzucht (ursprünglich: Hund, 
Schaf, Ziege, Huhn) bei ihnen gegenüber Ackerbau, Jagd und Fischfang stark 
zurücktrité und daß bei dem unberührtesten Stamm, den Bogoto, Jagd und Fisch- 
fang stärker betont sind. 

Der früher übliche Leichenfraß scheint auf den neubantuiden Einfluß der 
westlich sitzenden Fangstämme zurückzugehen. Die gleiche Einflußrichtung zeigt 
auch die ursprünglich europäische Armbrust. Während heute Maniok und Sesam 
neben Erdnuß, Mais und Wassermelone den Hauptteil der Ernährung bestreiten, 
zeigt sich im heute weniger wichtigen Jamsanbau, der allein den Männern vorbe- 
halten ist, ein altes Element, das in noch ausgeprägterem Maße bei den Akanvölkern 
der Gold- und Elfenbeinküste bei fast völliger wirtschaftlicher Bedeutungslosigkeit 
zu finden ist. ’ 


“= Speiseverbote erstrecken sich nur auf Tiere, nicht auf Pflanzen. Das Bienen- 


korbhaus ist typisch, daneben findet sich häufig das Kegeldachhaus und als neuester 
Einfluß das Pyramidendachhaus. In diese kulturelle Struktur fügt sich die altein- 
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heimische Eisengewinnung und die gehobene Stellung des Schmieds gut ein. Für 
den Blasebalg mit Triebstock sind die Blasrôhren sowohl aus Holz wie aus Ton 
üblich. Die für Afrika hochkulturlichen Metalle, wie Zinn und Messing (auch 
Kupfer), sind bekannt und werden verarbeitet. Ihr Vorkommen ist jedoch ein 
Ergebnis der Beziehungen zu Fulbe und Haussa, ebenso wie das Gerben und die 
Haltung von Pferden, Kühen, Esel, Katzen und Meerschweinchen. ; 

Die Holzplastik ist sehr dürftig, lediglich in der Tépferei leisten die Frauen 
Besonderes. | t 

Unter dem Begriff seelische Kultur erfaBt der Verf. die Ornamentik, alle 
Spiele, Musikgeräte und das reiche Erzählgut an Märchen, Rätsel und Sprich- 
wortern. 

Im 2. Band werden Religion, Lebenslauf und gesellschaftliche Ordnung dar- 
gestellt. Weil für einen größeren Zusammenhang wichtig, sei hervorgehoben, daß 
auch die Baja, wie noch zahlreiche Völker des westlichen Aquatorialafrika, als Sitz 
der menschlichen Zauberkraft ein tierartiges Eigenwesen kennen, das im Leibe 
sitzt und bei der von Fall zu Fall vorgenommenen Leichenöffnung gezeigt wird 
(vgl. H. Baumann, Likundu, Z. f: Ethnol., 60. Jahrg., 74ff.). Bemerkenswert 
sind ferner der Gadsa-Beschneidungskult und die beiden anderen Kulte des To 
und Labi, die beide eigene Kultsprachen haben. Eine der wenigen Stellen in der 
T. über das rein Monographische seiner Darstellung hinausgeht ist hier, wo er eine 
intuitive Interpretation des Sinngehaltes dieser Kulte gibt. 

Eine oberflächliche Islamisierung verbunden mit einer Nachäffung der Fulbe- 
sitten, deren Art als die bessere gilt, greift immer weiter um sich und trägt zur Zer- 
setzung des ehedem so sittenstrengen vaterrechtlichen Volkes bei. Finch, 

Eine vorbildliche Arbeit, die wie keine andere geeignet ist, uns mit diesem 
wenig bekannten Gebiet vertraut zu machen. Glick. 


E. Eickstedt, Rassenkunde und Rassengeschichte der Mensch- 
heit. Stuttgart, Verlag Enke, 1934. 


Dieses Werk macht als erstes den Versuch, die Gesamtmenschheit in Be- 
ziehung zum geographischen Raum zu betrachten. Seine Absicht ist eine ein- 
gehende Beschreibung aller Rassen und deren geschichtliche Entwicklung, wobei 
gleich betont werden muß, daß ein Versuch einer Entstehungsgeschichte der 
Rassen fehlt. — Hochasien ist nach E. das Ursprungsgebiet der Menschheit. Von 
hier aus wurde sie durch dynamischen Druck, ausgelést durch tektonische und 
klimatische Verhältnisse Zentralasiens verdrängt. Dem Gesetz der radiären Aus- 
breitungstendenz des Höherspezialisierten folgend wurden die altertümlichen 
Formen in Randgebiete abgedrängt (hierzu eine Kartenskizze). Entsprechend der 
Abwanderung nach Süden, Osten und Westen gliederte sich die Gesamtmenschheit 
nach E. in drei große Rassenkreise, den negriden, mongoliden und europiden, die 
sich dann ihrerseits in Nebenrassen aufgespalten haben. Die menschlichen Rassen 
und ihre Körperformen, sowie die Geschichte der Rassenbewegung behandelt 
Verf. in vier großen Kapiteln: 1. Der asiatische Großraum, 2. Europa bis zur Sahara, 
3. Das negride Afrika, 4. Ozeanien und die beiden Amerika. Der Abschnitt über die 
Biodynamik der Rassen im asiatischen Großraum ist der Kernpunkt des ganzen 
Werkes. E. zeigt hier, wie sich durch die Absperrzonen (Vereisung u. a.) die europide 
Nordmenschheit von der mongoliden Ostmenschheit getrennt hat, wie sich Amerika 
abschließt und wie sich die depigmentierten Nordeuropiden von der Mediterraneis 
trennen. Für Europa sieht E. in der progressiven Cromagnonform nicht nur die 
Entstehung einer Rasse, sondern eine Entwicklungsgeschichte der Europiden. — 
Auf Einzelheiten kann hier nicht weiter eingegangen werden. Neben einer Reihe 
neuer Gedanken finden sich auch unhaltbare Hypothesen, die jedoch bei der Neu- 
auflage eines so umfassenden Werkes sicher nähere Erklärung finden werden. Das 
Buch E., welches für Studierende gedacht ist, sollte mehr denen vorbehalten 
bleiben, die schon selbst über anthropologische Dinge ein Urteil gewonnen haben. 
— Die Ausführung des Werkes ist sehr schön. Die sehr zahlreichen Karten und 
Bilder sowie die Literaturangaben erhöhen den Wert. S. Ehrhardt. 


J. Weninger, Rassenkundliche Untersuchungen an Albanern. 
Ein Beitrag zum Problem der dinarischen Rasse. Wien, Verlag der 
Anthropologischen Gesellschaft, 1934. ’ 
Die Untersuchung wurde im Sommer 1918 an 95 Albanern (Shqyptaren, 


sprich Schkiptar) in einem Interniertenlager von R. Péch und J. Weninger durch- 
geführt. Unter den Untersuchten waren 39 Tosken, 52 Ghegen und 4 ‚‚Hasi“. Die 
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Ergebnisse werden mit anderen Untersuchungen verglichen. — Die Haarfarbe 
der Albaner ist fast durchwegs schwarzbraun und dunkelbarun, hellblonde Téne 
fehlen. Die Augenfarbe war braun, blaue Augen kamen bei 8,5% vor. Der Kopf 
ist mittellang und breit, der Langenbreiten-Index im M. 87,9. Das Maß der Ohr- 
höhe ist sehr beträchtlich, im M. 13,0. Das Hinterhaupt ist meist flach oder leicht 
gewölbt. Das Gesicht ist vorwiegend breit, mittelhoch bis hoch, der Gesichtsindex 
beträgt 86,4. Sehr genau wird die Morphgnostik (die Bezeichnung ist von Geyer 
vorgeschlagen für Morphologie und Physiognomik) des Kopfes und Gesichtes und 
seiner Einzelteile behandelt. Die Körperhöhe der untersuchten Gruppe beträgt 
166,2. Es werden genaue Körpermaße angegeben und Angaben über Körperbau- 
formen gemacht. Im letzten Abschnitt werden als Ergebnis der Untersuchung 
fünf verschiedene Albanertypen beschrieben. Albanertypus I und II stehen in 
enger Beziehung zur dinarischen Rasse, der Typus III zeigt dalischen oder nor- 
dischen Einfluß, bei Typus IV heißt es: ‚bei einigen Vertretern dieses Typus er- 
scheint auch jene morphognostische Nase, welche an mongoloide, nicht so sehr an 
ostische Nasen erinnert“, für den Typus V werden keine Rassenangaben gemacht. 
Den Schluß der Arbeit bilden sieben Tafeln mit sehr schönen Abbildungen. 

S. Ehrhardt. 


E. Pittard, La castration chez l’homme et les modification 
morphologiques qu’elle entraine. Les Skopzy. 1934. 


Nach einem einleitenden Abschnitt über die Geschichte der russischen Sekte 
der Skopzen und über die Folgen der Kastration bringt P. eigene Beobachtungen 
an Skopzen in Rumänien, 50 vor bzw. nach der Pubertät Kastrierter im Vergleich 
mit normalen Rumänen. Eine große Zahl von Massen veranschaulichen deutlich 
die starke Abänderung der Körpermasse, wie Zunahme der Länge der Extremitäten, 
Zurückbleiben im Wachstum des Gehirnschädels, Zunahme der Gesichtslänge und 
-breite, und der sekundären Geschlechtsmerkmale, weibliche Stimme, Weichheit 
der Haut, frühzeitige Hautrunzeln, Fehlen von Bartwuchs u. a. bei den Skopzen. — 
Die Arbeit bringt neben einigen Abbildungen ein reiches Material zur Frage der 
Folgen einer Kastration beim Menschen. S. Ehrhardt. 


E. Eickstedt, Die rassischen Grundlagen des deutschen Volks- 
tums. Köln, Verlag H. Schaffstein, 1934. 


Das Büchlein ist entstanden in der Reihe ,,Schriften zur völkischen Bildung“. 
Einleitend bringt es einiges über die Grundbegriffe der Rassenkunde und die Be- 
schreibung der Rassen des deutschen Volkes. Anregend ist der Abschnitt über die 
Entstehung des deutschen Volkes, besser gesagt, über die Entstehung der frühen 
Menschformen (über die Druckgebiete und Widerstandszentren) geschrieben, 
wenn auch die Ansichten von E. von denen der meisten anderen Rassenforscher 
abweichen. Den Schluß bildet ein Ausblick auf die deutsche Zukunft; hier werden 
Fragen über Fortpflanzung, Auslese und Erbkrankheiten N 
5 5 rhardt. 


E. Rittershaus, Konstitution oder Rasse? München, Lehmanns 
Verlag, 1936. 


Die schwierige Frage Konstitution oder Rasse beantwortet Verf. derart, daß 
er Konstitution und Rasse annimmt. Er ist der Meinung, daß die Frage nach 
Vielgestaltigkeit und Entstehung der einzelnen deutschen Stämme durch Mischungs- 
verhältnisse von nicht 4 oder 5, sondern mehr (12) Rassen leichter erklärt werden 
könne, da hier die Mischungsverhältnisse viel größer wären. Der Konstitutionstyp 
sei aber gewissermaßen der Vorläufer der Rasse, der Konstitutionstyp ist der ur- 
sprünglichere, die Rasse der später entstandene Begriff. Wenn es schon schwer ist 
bei einem Rassengemisch die ursprünglichen Rassenbestandteile herauszuarbeiten, 
so ist es noch schwerer die psychischen Erkrankungen zu erkennen, die mit den 
einzelnen Rassen verbunden gewesen sind. Je stärker die Rassenmischung ist, 
desto häufiger kommen die ,,degenerativen psychischen Erkrankungen vor , 
„vielleicht ... eben als Fluch der Rassenmischung‘‘. Das Buch ist anregend ge- 
schrieben und enthält eine Reihe neuer Ideen, wenn auch viele seiner Thesen ge- 
danklich nicht zu Ende geführt und nicht unterbaut sind wie z. B. die Annahme 
eines „‚schizoiden‘‘ ,,Beharrungstypus‘ bei den neolithischen Eee u. à. 

: rhardt. 
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Lehrbuch der Vélkerkunde. Unter Mitwirkung von Fachge- 
nossen herausgegeben von Konrad Theodor Preuß. Mit 
zahlreichen Abbildungen auf 13 Tafeln, 1 Karte, 8 Tafeln Noten- 
beispielen und mehreren Diagrammen. VIII und 446 S. 8°. Ferdi- 
nand Enke, Stuttgart 1937. 


Seit 1900, dem Erscheinungsjahr der ,, Urgeschichte der Kultur“ von Heinrich 
Schurtz, besitzt Deutschland keine umfassende Darstellung der vergleichenden 
Vôlkerkunde mehr, denn W. Schmidts und W. Koppers’ „Völker und Kulturen“ 
(1924) blieben ein Torso. Es ist also keine Frage, daß eine neue Zusammenfassung 
der völkerkundlichen Ergebnisse längst fällig und höchst erwünscht war. Schurtz’, 
des viel zu früh Verstorbenen Werk wird, wie sehr sich auch unsere Kenntnisse und 
Anschauungen von den seinen entfernt haben môgen, immer einen Markstein in 
der Geschichte der deutschen Vélkerkunde bilden. Es hatte den Vorzug, noch von 
einer einheitlichen geschichtsphilosophischen Weltanschauung getragen zu sein, 
die ungefähr dem Evolutionismus entsprach, zu dem sich um die J ahrhundertwende 
die meisten Ethnologen bekannten. Die heutigen haben es wesentlich schwerer. 
Nicht nur ist der Stoff ins Ungemessene gewachsen, so daß seine Aufteilung unter 
Spezialisten kaum vermieden werden kann; es herrscht auch längst nicht mehr 
Übereinstimmung in den Anschauungen über Aufgaben, Ziele und Methoden der 
Völkerkunde. Zwei Hauptrichtungen zeichnen sich heute ab: eine, die haupt- 
sächlich von deutschen und skandinavischen Ethnologen vertreten wird, und eine 
andere, zu der sich die Mehrzahl der englischen Ethnologen bekennt. Der Heraus- 
geber eines neuen, der Einführung in die völkerkundlichen Probleme dienenden 
Buches hatte also die doppelte Pflicht, erstens den Stoff so zu verteilen, daß kein 
wesentliches Gebiet zu kurz kam, und zweitens diejenige Auswahl unter seinen 
Mitarbeitern zu treffen, die eine gerechte Berücksichtigung der maßgebenden 
völkerkundlichen Anschauungen gewährleistete; in erster Linie natürlich derer, die 
unter den deutschen Ethnologen Geltung haben, da das Buch ja für deutsche 
Studierende bestimmt ist. 


K. Th. Preuß gehört zu den Ethnologen, die ihre Hauptaufgabe in der Re- 
ligionsforschung erblicken, und ist zweifellos unter ihnen einer der bekanntesten 
und bedeutendsten. Seine Arbeiten bewegen sich so ausschließlich aufdem Gebiet der 
geistigen Kultur, daß wir aus ihnen über Wirtschaft, Siedlungsform, Techno- 
logie, Kunst und gesellschaftliche Organisation der von ihm besuchten und in reli- 
giöser Hinsicht überaus gründlich erforschten amerikanischen Stämme nur wenig 
erfahren. Diese bei der großen Bedeutung der religiösen Feldforschung berechtigte 
und bei ihrer Schwierigkeit auch durchaus verzeihliche Einseitigkeit wirkt sich 


Kultur ein Raum zugestanden wird, der in erstaunlichem Mißverhältnis zu ihrer 
ethnologischen Bedeutung steht. Die Abschnitte „Wirtschaft“ und „Ergologie 
und Technologie“ zählen zusammen ganze 70 Seiten (einschließlich 7 Seiten Litera- 
turverzeichnis), also nur ein Sechstel des Buches, wenn man Anhänge und Register 
abzieht. Dazu kommt noch, daß im Wirtschaftskapitel von den Methoden der 
Nahrungsgewinnung kaum die Rede ist, obwohl ihre Bedeutung für die Wirtschafts- 
geschichte doch wohl allgemein anerkannt sein dürfte. Der Verfasser (R. Thurn- 
wald) rechnet sie zur „Technik“ (S. 308), wo wir sie aber ebenfalls vergeblich suchen. 
Im technologischen Kapitel bemüht sich der Verfasser (H. Nevermann) anerkennens- 
werterweise, möglichst vollständig zu sein. Dadurch sah er sich oft gezwungen, 
im Telegrammstil andeuten zu müssen, wo näheres Eingehen am Platze gewesen 
wäre, und wichtige Dinge, wie die Kleidung, mit wenigen Zeilen abzutun. 


Ein weiteres Merkmal dieses Lehrbuches ist die mehr oder weniger ablehnende 
oder mindestens ignorierende Haltung der meisten Mitarbeiter gegenüber der ,,histo- 
rischen Richtung“ in der Völkerkunde. Am stärksten tritt dies in der metho- 
dologischen Einleitung von W. E. Mühlmann hervor, die in der Hauptsache 
eine Polemik gegen die historische Richtung im allgemeinen und ihren von F. Graeb- 
ner ausgebildeten Zw eig, die „Kulturkreislehre‘‘ im besonderen darstellt. K. Th. Preuß 


über diese Lehre (vgl. Schmollers Jahrbuch, Jg. 61, H. 5, 1937, S. 513) von deut 
Ethnologen noch K. Th. Preuß und R. Thurnwald rechnet; AR, TR 


buch“ die Verfasser der Kapitel „Religion“ und „Dichtung“ Gesell leben“ | 
und „Wirtschaft“. Auch Leonhard Adam, der Verfasser des Kapitels Mion. 
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logische Rechtsforschung™, steht, obwohl er eine klare Stellungnahme vermeidet, 
dem Funktionalismus sehr viel näher als der historischen Betrachtungswe ise, der 
er nur den Wert einer „überwiegend hypothetischen Konstruktion genetischer Zu- 
sammenhänge“ zuerkennt (S..299). Im Abschnitt H. Nevermanns vermißt man 
leider ebenfalls jedes Eingehen auf die Ergebnisse der kulturgeschichtlichen Ethno- 
logie, die gerade auf ergo- und technologischem Gebiet doch schon recht gesicherte 
und beachtliche Ergebnisse erzielen konnte. Näher stehen die Verfasser der beiden 
Kunstkapitel, M. Schneider (Ethnologische Musikforschung) und E. v. Sydow 
(Bildende Kunst) der historischen Betrachtungsweise. — So kann es nicht aus- 
bleiben, daß dies Buch fast wie eine Verbeugung vor den englischen Funktio- 
nalisten wirkt, deren Hauptvertreter, der oft und mit Anerkennung zitierte 
Bronislaw Malinowski, seinerseits keine Gelegenheit vorübergehen läßt, bei der 
er sd deutschen Vertreter der historischen Richtung in der Völkerkunde 
verhöhnt. 


Es sollte doch allmählich klar geworden sein, daß die Zukunft der Völker- 
kunde mit der Entscheidung darüber steht und fällt, ob sie in die älteren histo- 
rischen Wissenschaften eingegliedert werden kann oder nicht. Mit dem Funk- 
tionalismus als Methode kann dies Ziel jedenfalls niemals erreicht werden. 
Ein Blick in das einleitende Kapitel des .,Lehrbuchs“ genügt, um sich davon zu 
überzeugen. Der Funktionalist betrachtet jede Kultur als ein Ganzes, in dem 
alle Teile auf das Ganze bezogen und durch das Ganze bestimmt sind, folglich nicht 
isoliert werden dürfen (S. 15f.). Er lehnt daher alle Untersuchungen über Ur- 
sprung und Entwicklung dieser Teile ab und hält Untersuchungen über ihre Funk- 
tion oder ,,Gestalt‘‘ (S. 17) und ihren Wert oder ihr ,,Gewicht‘, d. h. den Grad 
ihrer Bedeutung für das Kulturganze (S. 11) für die Hauptaufgabe der Völkerkunde. 
„Gestalts‘‘- und „‚Gewichtskriterium‘‘ sollen das von der historischen Schule ver- 
‚wendete ‚„‚Form-“ und ,, Quantitätskriterium‘* ersetzen (S. 28). Die Frage nach dem 
Alter einer Kulturerscheinung wird für müßig gehalten und dafür die Frage nach 
dem „Veränderungstempo“ in den Vordergrund gestellt (S. 22). In der Material- 
beschaffung spielt die Methode der „wechselseitigen Erhellung‘“ von Teil 
und Ganzem eine große Rolle; ihre praktische Durchführung bleibt indessen trotz 
des angeführten Beispiels (S. 15f.) ein Geheimnis des Funktionalisten. Bei seiner 
Abneigung gegen alle „objektiven‘‘ Tatbestände ist es kein Wunder, daß er bei 
der Frage nach einer Kulturentwicklung (funktionalistisch ausgedrückt: nach 
dem „Veränderungstempo einer Kulturerscheinung‘‘) mündlichen Überlieferungen 

von Eingeborenen den Vorzug vor allen anderen Quellen, auch archäologischen 
Daten, gibt (S. 23), obgleich K. Th. Preuß selbst einmal die geringe Ver- 
läßlichkeit solcher Überlieferungen für Amerika festgestellt hat (vgl. Proceed. 
21. Intern. Congr. Americ. I, Haag 1924, S. 162f.). Vor jedem Versuch, Kulturen 
miteinander zu vergleichen, errichtet der Funktionalist zahlreiche Schranken, 
deren Öffnung oder Schließung er dem eigenen Ermessen anheimstellt. Zunächst 
dürfen Kulturen überhaupt nur dann verglichen werden, wenn ihre Gebiete geo- 
graphisch möglichst zusammenhängen und das Vorhandensein von Beziehungen 
durch „historische Indizien‘ bewiesen wird (S. 24), was natürlich nur in den aller- 
seltensten Fällen möglich ist, da die Beziehungen ja meist in die voreuropäische 
Zeit fallen. Ferner scheiden alle Kulturerscheinungen als ,,vergleichsirrelevant* 


aus, die weit verbreitet sind. Die Auswahl behält sich der Funktionalist vor. , 


Mühlmann dekretiert u. a., daß Jünglingsweihen, Mutterrecht und Mythen bei | 


Kulturvergleichen nicht herangezogen werden dürfen (8. 25f.). Bei diesem schran- 
kenlosen Subjektivismus — auch das ‚„Gewichtskriterium‘ dürfte bei jedem Ethno- 
logen zu anderen Ergebnissen führen — ist allerdings die Abneigung gegen eine ge- 
schichtlich gerichtete Völkerkunde begreiflich. Sie geht so weit, daß Mühlmann, 
der die Völkerkunde gern in den Bereich der Naturwissenschaften hinein verschieben 
möchte und daher die völkerkundliche Beobachtung mit dem physikalischen Ex- 
periment auf eine Stufe stellt, selbst das Wort ‚„Ursprung‘‘ meidet und statt dessen 
von einem „experimentellen Ansatz‘ spricht (S. 21, 25, 30). Zwischen höheren und 
niederen Kulturen kann selbstverständlich kein prinzipieller Unterschied hinsicht- 
lich der methodischen Behandlung gemacht werden. Und da bei der Untersuchung 
der ersteren die vom Funktionalismus verpönten Methoden ja recht brauchbare 
Ergebnisse geliefert haben, so wird auch die Geschichtswissenschaft als ‚methodisch 
keineswegs gefestigt‘ und ,,fiihrungsbediirftig’‘ hingestellt (S. 31). 


Unter den historisch gerichteten Völkerkundlern wird es keinen geben, der 
nicht auch die großen Verdienste des Funktionalismus anerkennt. Sie zeigen sich 
vor allem in der außerordentlichen Vervollkommnung der modernen ethnologischen 
Feldforsehung. Was die Vertreter der Schule hier geleistet haben, wird immer 
als Musterbeispiel einer höchst sorgfältigen Inventaraufnahme und psychologischen 
Durchdringung der sozialen und geistigen Seite primitiver Kulturen gelten. Der 
Funktionalismus besitzt daher vor allem praktischen Wert, nicht zuletzt, worauf 


= 
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W. Milke hingewiesen hat, für die Eingeborenenpolitik der Kolonialvölker. In der 
Tat scheint Mühlmann etwas Derartiges im Auge zu haben, da er als die vordring- 
lichste Aufgabe der Vélkerkunde die Erforschung des Kulturwandels, »wie er sich 
gegenwärtig in aller Welt unter dem Zusammenstoß der ‚Zivilisation‘ mit den 
Natur- und östlichen Völkern vollzieht‘‘ bezeichnet (S. 40). Den Weg zum Ver- 
ständnis historischer Abläufe hat sich der Funktionalismus dagegen schon durch 
sein Dogma von der Unteilbarkeit eines Kulturganzen, von der unlöslichen, or- 
ganischen Verflechtung aller seiner einzelnen Elemente verbaut. Diese Ansicht 
läßt sich selbst für kulturelle Teilgebiete nicht aufrechterhalten. Die vielköpfige 
altmexikanische Götterwelt etwa ist ebensowenig ein organisches Gebilde wie die 
altgriechische oder altindische, vielmehr ein wahres Mosaik aus zeitlich und völkisch 
ganz verschiedenen Bestandteilen, und in noch höherem Grade gilt dies vom ma- 
teriellen Besitz der Naturvölker-Kulturen, mit dem sich der Funktionalismus über- 
haupt kaum befaßt hat. Hier braucht nur auf einige archäologisch gut erforschte 
Naturvölker wie die Puebloindianer hingewiesen zu werden, um zu zeigen, daß es 
in der Völkerkunde auch durch Ausgrabungen sehr wohl möglich ist, die Geschichte 
des materiellen Kulturbesitzes bis in große zeitliche Tiefen hinab zu erschließen 
(vgl. die Einleitung zu F. H. H. Roberts ‚The village of the Great Kivas on the 
Zuñi-Reservation‘‘, 111. Bull. Bur. Amer. Ethn., 1932). 


Von den obigen Einschränkungen abgesehen, kann der systematische Teil 
des ,,Lehrbuches‘‘ als eine sehr brauchbare Einführung in die Völkerkunde be- 
zeichnet werden. Die einzelnen Abschnitte sind allerdings nicht ganz gleichwertig: 
die Kapitel ‚Religion‘ und ‚Bildende Kunst“ mögen als ausgezeichnete Beispiele 
für die Meisterung der schwierigen Kunst, einen ungeheuren Stoff übersichtlich 
zu gruppieren und trotz des knappen Rahmens erschöpfend zu behandeln, besonders 
hervorgehoben werden. Das Religionskapitel ist das umfangreichste des ganzen 
Buches. Es holt daher auch am weitesten aus, bietet zuerst eine ziemlich eingehende 


| Geschichte der religiösen Theorien, setzt den Einfluß der Religion auf alle übrigen 


Kulturgebiete auseinander und behandelt dann der Reihe nach die einzelnen 
Formen des Götterglaubens und Kultus. In einem letzten Abschnitt wird schließ- 
lich noch der Übergang von den ,,primitiven‘ zu den höheren Religionsformen 
erörtert. An dem Kapitel „Bildende Kunst“ ist vor allem die äußerst klare Glie- 
derung und die Fülle des verarbeiteten Materials zu rühmen. — Fast allen Teilen 
sind ausführliche Literaturverzeichnisse beigegeben. 


. Eine sehr begrüßenswerte Neuerung des Werkes stellen die beiden letzten 
Teile dar, die sich mit der Zukunft der Naturvölker (Verfasser D. Westermann) 
und der Technik der ethnologischen Materialsammlung befassen. Wester- 
mann behandelt Dinge, die besonders für die zukünftige deutsche Kolonialethnolo- 
gie von großer Bedeutung sein werden: den Kulturzerfall bei der Berührung mit 
der Zivilisation, das Problem der Rassenmischung und die Methoden der Euro- 
paisierung. Dem letzten Teil ist ein ausführliches Verzeichnis der ethnologischen 
Zeitschriften und Museen angehängt. 


Die Völkerkunde hat es heute in Deutschland nicht ganz leicht, sich neben 
ihren mehr im Vordergrunde des allgemeinen Interesses stehenden Schwester- 
wissenschaften, Rassenkunde und Urgeschichte, zu behaupten, obgleich auch sie 
sich mit dem vollen Einsatz ihrer Kräfte in den Dienst der großen völkischen 
Ideen stellt. Daher wird das im Vorwort ausgesprochene Bekenntnis des Heraus- 
gebers, „daß auch der Umweg über die Völker der Erde nur dem nationalsoziali- 
stischen Grundsatz entspricht: Alles für Deutschland, zu besonderer Erkenntnis 
des eigenen Volkes in Geschichte und Gegenwart durch den Vergleich mit der 
Menschheit überhaupt‘ von allen deutschen Ethnologen mit freudiger Zustimmung 
begrüßt werden. Unverständlich ist mir nur, daß in einem Buch, das unter 
diesem Leitspruch steht, ein nichtarischer Ethnologe (L. Adam) zweimal zu Wort 
kommt und einer völkerkundlichen Schule der Vorzug gegeben wird, deren 
Führer (B. Malinowski) gerade aus dieser wissenschaftlichen Einstellung heraus 
em ausgesprochener Gegner des heutigen, nationalsozialistischen Deutsch- 
lands ist. W. Krickeberg. 


Reschke, Heinz: Linguistische Untersuchung der Mythologie un 
. . . £ . . ; d 
Initiation in Neuguinea. Anthropos Bibliothek III 5. te 1935. 


Der Verfasser versucht die Initiationsriten der Stämme N i legen 
euguineas, 
allerdings des deutschen Teiles, zu analysieren und in den pee dr Wa 


foe . .. . der reli- 
giôsen Anschauungen einzufügen, um die Frage der melanesischen ws ung; 
neu zu beleuchten. Die Untersuchung schließt sich dabei, so weit die Mythologie Fe 
Betracht kommt, den von W. Schmidt vorgetragenen Theorien an und sucht sie zu 
sichern und zu erweitern. Dabei wird nicht nur Neuguinea berücksichtigt, sondern 
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Riten zugrunde liegenden Vorstellungen sind sorgfältig geklärt: der Grundgedanke: 
riten besprochen. Sie weisen eine große Gleichförmigkeit auf. Die den einzelnen 
auch ein Teil Melanesiens und Mikronesiens. Im zweiten Teil werden die Initiations- 
ist der einer völligen Wiedergeburt, worin sich der Verfasser Levy-Bruhl anschließt. 
‚Die Beschneidung symbolisiert nach seiner Meinung den Tod. Es scheint mir aber, 
als ob diese These nur für die Stämme gelten kann, bei denen die Beschneidung: 
nicht nur eine Art der Blutentnahme ist. Die im Mittelpunkt der Initiationsriten 
stehenden Geistwesen sind immer ein Stammelternpaar. Damit rücken diese Kulte 
offenbar der Ahnenverehrung sehr nahe, worauf die Untersuchung leider nicht eingeht. 
H. H. Boehme. 
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